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in den Nachträgen. 

^atibor, im Dezember 1903. 

Per VerfesseFt 


Inhaltsverzeichnis. 


Erster Teil. 

Vorgeschichte des Mönchtums oder das Ascetentum der drei ersten 

christlichen Jahrhunderte. 

Seite 

Vorwort V 

§ 1. Einleitung^. Erklärung des Wortes »Mönch«, Verhältnis des christ- 
lichen Mönchtums zu den ausser- und vorchristlichen mönchischen 

Erscheinungen . . 1 

§ 2. Die Mönchsidee in den Evangelien 7 

§ 3. Die Existenz von Asceten und gottgeweibten Jungfrauen in den 

drei ersten christlichen Jahrhunderten 12 

§ 4. Privilegierte Stellung des Ascetentums sowie das Gelübde der 

Kenschbeit in den drei ersten christlichen Jahrhunderten - 16 

§ 5. Die Lebensweise der Asceten und der gottgeweihten Jungfrauen . 21 
§ 6. Die Ehelosigkeit im Dienste des Reiches Gottes .... 25 
§ 7. Die Besitzlosigkeit im Dienste des Reiches Gottes ... 41 
§ 8. Vergleich des christlichen Ascetentums mit ^en gleichzeitigen heid- 
nischen Erscheinungsformen der Ascese sowie mit dem späteren 
christlichen Ordensstande 43 

Zweiter Teil. 

Das egyptische Mönchtum im vierten Jahrhundert. 

§ 1. Die ersten Ansätze des Eremitenlebens. Der Ureremit Paul v. Theben 48 
§ 2« . Die Existenz und Entfaltung des egyptischen Mönchtums in den 

ersten Dezennien des vierten Jahrhunderts auf Grund der Vita 

Antonii und anderer zeitgenössischer Zeugnisse .... 52 
§ 3. Der hl. Antonius als Begründer und Beförderer der Mönchskolonieen 

in der thebaischen Wüste 68 

§ 4. Würdigung der Thätigkeit des hl. Antonius als Eremiten vaters . 75 
§ 5. über die Historia Lausiaca und Historia monachorum als Haupt- 

qnellen des Mönchtums in der nitrischen und sketischen Wüste . 80 
§ 6. Lage und Einrichtung der Mönchskolonieen und Monasterien im 

nitrischen Gebirge, in den Eellien und der sketischen Wüste. 90 
§ 7. Die bekanntesten Mönche im nitrischen Gebirge. Amun, der 

Gründer der nitrischen Mönchskolonieen 94 

§ 8. Die hervorragendsten Mönche der sketischen Wüste. Makarins der 

Egypter , 97 

§ 9. Makarins der Alexandriner, Presbyter in den Eellien . 104 

§ 10. Evagrius Pontikns, Schüler der beiden Makarier .... 106 

§11. Das Mönchtum in der Thebais und im Nildelta .... 109 
§ 12. Quellen zur Geschichte der pachomianischen Klöster . .119 

§ 13. Pachomius und die ersten Cönobitenklöster in der Oberthebais . 148 

§ 14. Die Klöster des hl. Pachomius unter seinen drei ersten Nachfolgern 160 


Vtll 


§ 15. Vorbemerkangen zar pachomianischen Elosterregel 
§ 16. Die Satzangen des pachomianischen Klosterverbandes 

a. Die Einrichtang der Klöster 

b. Die Organisation der Klöster . 

c. Befolgung der evangelischen Bäte 

d. Aufnahme in den Klosterverband 

e. Das gemeinschaftliche Gebet . 

f. Religiös -sittliche Ausbildung 

g. Arbeit 

h. Speise- und Fastenvorschrifteu . 

i. Schlafvorschriften 

k. Ritus des Begräbnisses 

1. Kleiderordnung .... 

m. Verhältnis der Mönche zur Aussenwelt 
n. Die klösterlichen Disziplinarmittel . 

Dritter Teil. 


Seiie 
167 

176 
176 
178 
183 
187 
192 
204 
206 
209 
213 
214 
216 
217 
219 


Rückblick auf das egyptische Mönchium des vierten Jahrhunderts. 

§ 1. Ein Sittenspiegel für Mönche aus dem vierten Jahrhundert . . 225 
§ 2. Verfall des egyptischen Ascetentums gegen Ende des vierten Jahr- 
hunderts 234 

§ 3. Die Sittlichkeit der pachomianischen Mönche 240 

§ 4. Die Ascetik und die Sittlichkeit der Mönche in Unteregjpten . 256 
§ 5. Das christliche Vollkommenheitsideal der Mönche und Laien auf 

Grund der egyptischen Mönchsviten 281 

§ 6. Missionsarbeit und charitative Thätigkeit der egyptischen Mönche 286 

§ 7. Das Verhältnis der Anachoreten zu den Cönobiten . . 298 

§ 8. Das Verhältnis des Mönchtums zum Klerus 303 

§ 9. Eucharistischer Gottesdienst, Kommunionempfang und Bussdisciplin 316 
§ 10. Das Mönchtum und die Glaubensstreitigkeiten. Die dogmatischen 

Anschauungen der koptischen Mönche 330 

§11. Das Verhältnis des Mönchtums zum Staat 343 

Nachträge 348 


1 


Erster Teil. 


Toi^pesehlehte des Mdnehtiiiiis oder das Iseeteatom der drHi 

ersten ehristlieheii Jahrhimderte. 

■ « 

§» 1. Einleitung. 
Erklärung des Wortes ^Mönch€^ Verhältnis des chrisüichen JfSncA- 
tums eu den ausser- und vorchristlichen mönchischen Erscheinungen. 

Das Wort »Mönche ((Aovaxoc) wird verschieden erklärt und 
gedeutet. 

Nach Hieronymus liegt in dem Worte »Mönch« die Idee der 
Abgeschlossenheit and Absonderung von der Welt. An HeModor 
schreibt er nämlich: »Verdolmetsche doch das Wort »Mönch«; das 
ist ja dein Name. Was thust du doch im Weltgetummel, der du 
einsam bist ^) ?« und in seinem Briefe an Panlinus heisst es : 
»Willst du das sein, was du heissest, d. h. ein einsam Lebender^ 
was thust du dann in den Städten, die doch jedenfalls nicht die 
Wohnstätten für die einzeln Lebenden, sondern für die Menge sind*)?« 
Nach dieser Deutung wäre »Mönch« identisch mit Einsiedler od^ 
Anachoret. 

Dem hl. Augustinus dagegen scheint bei der Deutung des 
Namens »Mönch« das Wort fiovac (die Einheit) vorgeschwebt zu 
haben; bei der Erklärung des Psalmes 132 macht er nämlich zu 
dem Verse ^Ecce quam bonum et iucundum est habitare fratres in 
unum' folgende geistreiche Bemerkung: »Ista verba Psalmi, iste 
dulcis sonus, ista suavis melodia tam in cantico quam in intellectu 
etiam monasteria peperit. Ad hunc sonum excitati sunt, qui in 
nnum habitare concupierunt. Iste versus fuit tuba ipsorum. Sönuit 
per ofbem terrarum, et qui dispersi erant, congregati sunt in unum 
. . . . Qua re non appellemus monachos, cum dicat psalmus: ^Ecce 
quam bonum et iucundum est habitare fratres in unum,' fiövoc eäim 
unus dicitur ; et non unus quomodocunque, nam et in turba est unus» 
sed una cum multis dici potest. Movoc non potest, i. e. solus; fitSvo^ 
enim unus solus est. Qui ergo sie vivunt in unum, ut unum homi- 

1) Ep. 14 (nach Vallarsi) cap. 6 ad Heliodorara : Jnterpretare Yocabalam 
monachi, hoc est taam; quid facis in tarba, qui solus es?* 

2) Ep. 58 cap. 5 aa Paalinum: ß\ cupis esse, quod diceris, id est, sölus, 
quid &cis in urbibus, quae utiqae non sunt solorum habitacula, sed multorui)!?' 

Sehiwietz, Mönohtum. 1 
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nem faciant, et sit illis vere, quomodo scriptum est, una aQima et 
anam cor; malta corpora, sed non maltae animae; multa corpora, 
sed non multa .corda ; recte dicitar fxovoc, i. e., unus soIqs . . .^). 
Hiernach kommt ^eu Mönchen deshalb ihr Name zu, weil sie so 
zusammenleben, dass sie nur einen Menschen ausmachen und wahr- 
haft, wie es in der Apostelgeschichte (c. 4) von den ersten Christen 
heisst, ein Herz und eine Seele sind. Allerdings würde alsdann der 
Name »Mönche besser für die in Gemeinschaft lebenden Mönche 
oder Cönobiten als für die Einsiedler passen. 

Endlich yerdient noch eine Deutung erwähnt zu werden, welche 
sowohl den Eremiten, als auch den Cönobiten gerecht wird. Nach 
einem Ausspruch des Abtes Piamon, den uns Cassian in seinen Col- 
lationes überliefert hat, führen nämlich die Mönche oder fxovaCovtsc 
ihren Namen daher, weil sie auf die Ehe verzichten und sich von 
dar Oemeinschaft der Eltern und dem Gontakt mit der Welt ab- 
sondern^). Ein ähnlicher Gedanke findet sich in der angeblich von 
Dionysius dem Areopagiten verfassten Schrift über die kirchliche 
Hierarchie ausgedrückt; es heisst nämlich darin (cap. 6): Daher 
sind sie (die Mönche) von unseren göttlichen Führern eines heiligen 
Namens gewürdigt worden, indem sie von den einen Therapeuten, 
V0D den anderen Mönche genannt wurden. Diese Namen stammen 
von dem reinen Dienste und Culte Gottes und von dem ungeteilten 
einheitlichen Leben, da dieses sie durch die heilige Concentration 
der geteilten Kräfte zur gottgestaltigen Alleinheit und zur gottge- 
liebten Vollkommenheit führt. 

Anlangend das Alter des Mönchtums, so wird diese Frage sehr 
verschieden beantwortet, je nachdem man den Begriff Mönch enger 
oder weiter fasst. Versteht man unter Mönchtum weiter nichts als 
das Sichzurückziehen von der menschlichen Gesellschaft behufs Be- 
lüiisierung irgend eines sittlichen Ideals, so kann man allerdings 
schon in der vorchristlichen Zeit Erscheinungen finden, welche an 
das christliche Mönchtum erinnern; ja in diesem Sinne ist der 
Mönchsidee ein sehr hohes Alter zu vindicieren, und Anklänge an 
das christliche Mönchtum sind in allen tiefsinnigeren Religionen des 
Altertums zu finden. Eine Art Mönchtum finden wir bei den Pro- 
pheten des Alten Testamentes^ welche von Gott dazu berufen waren, 


3) Angastin. in ps. 182. 

4) Cassiani CoUation. 18,5 : Qnod a coniagiis abstinerent et a parentam 
86 consortio mandiqae istius conversatione secernerent, monachi vel mona- 
zontes . . . nominati sunt. (Mi^e, s. lat. t. 49, col. 1096—1098). — Vgl. die 
ämliche Deutang bei Easebias im Oommentar zum Ps. 67 v. 7 a. Ps. 83 v. 4, wo 
niis das Wort {Aovax.ö; das erste Mal in dem spezifisch ascetischen Sinne begegnet. 
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das Volk in der Treue gegen Oott zu befestigen. Bei vollkommener 
Hingabe an ihren heiligen Beruf führten sie ein abgetötetes Leben; 
oaeh Art der Trauernden trugen sie einen härenen Mantel oder Bu8S- 
saek mit ledernem Gürtel^); sie lebten einzeln oder auch gemeinsam 
mit ihren Schülern. Elias und Elisäus hatten solche Gemeinschaften 
am Earmel, in Galgala, Bethel und Jericho <). »Sie gingen umher,c 
wie der hl. Paulus in ergreifender Weise erzählt, »in Schafpelzen 
nnd Ziegenfellen, Mangel leidend, gedrängt, gemisshandelt ; ihrer 
war die Welt nicht wert; sie sind umhergeirrt in Wüsten und Ge- 
birgen, in Höhlen und Klüften der Erde^.< Wegen dieser Be- 
rührangspunkte in der Lebensweise galten auch den Kirchen väterif 
Elias, Elisäus und besonders Johannes der Täufer als Führer und 
Vorbilder der christlichen Mönche*). 

Dem Ernste und der Enthaltsamkeit des christlichen Mönch- 
tums verwandt erscheint auch die Lebensweise der Rechabiten, eines 
kenitischen Wanderstammes. Neunhundert Jahre v. Chr. hatte näm- 
lich Jonadab, Bechabs Sohn , seinen Nachkommen das Gelübde auf- 
erlegt , sich des Weines zu enthalten und als Hirtenvolk in Zelten 
zu wohnen^). Noch drei Jahrhunderte später zur Zeit des Jeremias 
verschmähten sie alle feinen Lebensgenüsse und hingen treu an den 
Satzungen ihres Stammherrn *<>). 

In späterer Zeit, etwa um die Mitte des zweiten Jahrhunderts, 
erhielt bei den Juden das ascetische Element im Essenismus eine 
bestimmtere Gestaltung ^^). Die religiösen Grundanschauungen der 
Essener waren eine Mischung von jüdischen mit fremdartigen, nach 
Döllinger pythagoreisch-orphischen Elementen ^>). Sie hielten fest an 


5) 4 Edn. 1, 8. Jes. 20, 2. Zach. 13, 4. 

6) 4 Kon. 2, 1—25; 4, 25; 4, 88 ff.; 6, 1 ff. 

7) Hebr. 11, 37-38. 

8J Basilii ep. ad Ohilonera (XLII); Gre^orii Naziaazeni oratio ad patrem 
et Basiliam, post reditam e faga, Chrjsostomi hom. 68 in Matthaeum, Cassiani 
GoUat. 18, 5 ; Hieronymi ep. ad Panlinnm (L VIII). Cf. Sozomeni hist. eccl. I, 12. 

9) Loch nnd Rtischl, Die hl. Schriften des A. T., III, S. 221 Anmerk. 

10) Jerem. 35, 1—10, 

11) Plin. Hist. n. 5, 15; Joseph. De hello Jnd. 2, 8; Antiqq. 13, 5; 18, 1. 
Philo qnod omais probns sit liber. — Sauer , De Essenis et Therapentis, 
Vratisl. 1829; Harniachmacher, De Essenoram apnd Jadaeos societate, Bonn 
1866; Lauer, Die Essäer und ihr Verhältnis zar Synagoge and Kirche, Wien 
1869. Vgl. dazQ das Bonner theol. Lit.-Bl. 1870, S. 47 ff. Wetzer und Wel- 
t^j Eirchenlez. IV, 912 ff. (1886). Lucius, Der Essenismns in seinem Ver« 
haltnisse zam Jadentum, Strassbnrg, 1881. 

12) üOUinger, Heidentum nnd Judentum, 755 ff. Andere, wie Ewald 
(Gesch. des Volkes Israel IV, 483 f.). Ritscni (Altkath. Kirche 179 ff.), Orät» 
(Gesch. der Juden III, 657) betrachten wiederum den Essenismus als eine aus 
dem Judentum selbst heryorgegangene eigentümliche Erscheinung. Üähne 
(Geschichtl. Darstellung der jad.-alez. Beligionsphilosophie, Halle 1834, I. 439) 
endlich betrachtet ihn als Produkt der alez. Beligionsphilosophie. 
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einem höchsten Wesen, welches sie als reinstes Lichtwesen anffasstea 
and als dessen Symbol sie die Sonne betrachteten. Nur die Schriften 
des Moses, dem sie nach Oott die höchste Verebrang zollten, galten, 
ihnen als Offenbarung. Wie den Pythagoreern , galt ihnen der 
Leib als eine Fessel der aus dem feinsten Aether hervorgegangenen 
Stiele. Den Sabbath hielten sie noch strenger als die übrigen 
Juden, verwarfen aber die Tieropfer und hielten sich vom Tempel* 
kultqs fern. 

Das Hauptgewicht legten sie auf das sittlich- praktische Leben^ 
welches sich in der Liebe zu Gott, zur Tugend und zu den Menschen 
ftpssern sollte. Die Gottesliebe bewiesen sie durch Enthaltung von 
gewissen unreinen Dingen, durch Vermeidung des Schwörens und dea 
Lügens. Die Liebe zur Tugend zeigte sich in der Verachtung des 
Reichtums, der Ehre und sinnlicher Freuden einerseits und in Ge- 
nügsamkeit und Enthaltsamkeit in Bezug auf Nahrung und Kleidung 
andererseits; eine Klasse der Essener enthielt sich auch der Ehe 
und erzog fremde Kinder für die Zwecke der Sekte. Die Menschen- 
liebe bethätigten sie endlich durch Gütergemeinschaft und Hilfe- 
leistung gegen ihre Mitglieder, wie auch gegen Fremde. 

, Sie wohnten anfänglich in den öden Gegenden am toten Meere,, 
später auch in Dörfern und Städten, trieben verschiedene Gewerbe 
und beschäftigten sich auch zum Zwecke der Krankenpflege mit Na- 
turwissenschaften. Zur Zeit Christi betrug die Zahl der Essener 
noch 4000; doch scheinen sie die Sturme, denen Palästina im 
zweiten und dritten Jahrhundert ausgesetzt war, nicht überlebt zu 
haben. 

Auch bei den Heiden finden wir gewisse ascetische Erschein- 
ungen, welche an das christliche Mönchthum erinnern. Schon in den 
zwei indischen Heldengedichten Mahabharata und Kamajana werden 
Einsiedler (Vanaprastha) erwähnt, welche, um nach diesem Leben in 
der göttlichen Substanz (Brahma) aufzugehen, sich von der Materie 
dadurch zu läutern suchten, dass sie sich von der Welt absonderten, 
den härtesten Bussübungen sich unterzogen und dem Studium der 
Vedas und der Betrachtung des höchsten Wesens sich hingaben^ 
sie lebten in der Einsamkeit des Waldes teils einzeln, teils zu Hun- 
derten zusammen. Auch Buddhas Lehre trug ein ascetisches Ge- 
präge; das höchste Gut war nach ihm Befreiung von dem Elend 
dieses Daseins, das Nirvana, und als Mittel zu diesem Ziele galt ihm 
die möglichste Welt- und Selbstvernichtung. Diejenigen seiner Schüler, 
welche nach dem Beispiele Buddhas sich gänzlich von der Welt los- 
zhschälen suchten, hiessen Bhikshn (Bettler) und Sramana (Zähmer 
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<i6r Sinne); sie bildeten ascetische Vereinigungen, ans denen sich die 
bnddhistischen Klöster herausbildeten i>). 

Im heidnischen klassischen Altertum gab es sowohl Lobredner 
4er Einsamkeit zum Zwecke der religiösen Contemplatiön, als auch 
Vertreter dieser Lebensrichtnng. Bekannt sind die Pythagoreer, 
welche ein Cönobitenleben mit sittlich-religiöser Lebensordnuhg 
fahrten. Als Lobredner der Einsamkeit zum Zwecke der religiösen 
Betrachtung tritt Plato im Phädon auf; desgleichen verlangt der 
Neuplatoniker Philo, dass der Mensch, um zu inniger Verbindung 
n)it der Gottheit zu gelangen, sich möglichst von der Materie los- 
schäle und in der Einsamkeit dem betrachtenden Qebet sich hin* 
gebe. Aehnliche Gedanken finden sich bei Marc Äurel (Elc lauxöv, 
lib. IV), Hotin (Plot. Opp. III, 140. 276) und Plinius (Hist. n. V)^*). 

Aus diesen Thatsachen, welche uns in allen Epochen der 
menschlichen Geschichte, in allen tiefsinnigeren Religionen begegnen, 
muss man den Schluss ziehen, dass im tiefsten Grunde der mensch- 
lichen Seele ein instinktartiger, geheimnisvoller Zug nach Einsam- 
keit verborgen liegt i^). Doch wäre es verfehlt, das christliche Mönch- 
tam einzig und allein aus diesem natürlichen Zuge der Seele er- 
klären zu wollen. Während nämlich die Mönchsidee in der vor- 
christlichen Zeit nur sporadisch auftritt, nahm dieselbe im Bereiche 


13) Wetzer und Weites Eirchenlex. IL Bd., Art Brahmanismus 
S. 1180 It., Art. Baddhismas S. 1403 ff. Lassen, Indische Altertamsknode, 
Bonn 1847— 1861. JtiL Mayer, Die christliche Ascese, Freibarg 1894, 8. 39 ff. 
Vgl. auch die folg. Note. 

14) Eckstein, Gesobichtliches über die Ascesis der alten heidnischen und 
der alten jüdischen Welt, Freibnrg 1862. ZOckler, Askese and Mönchtnm, 
Frankfurt 1897, S. 97—113. JuL Mayer 1. c. S. 2 n. 26 ff. 

15) Montalembert, Die Mönche des Abendlandes, I. Bd. S. 41 f.: »Dieses 
Leben der Einsamkeit and Entbehrangen, dem Anscheine nach allen Neicrnngen 
des Menschen so dnrchaas widersprechend, hat nichtsdestoweniger seine Warzeln 
in der menschlichen Natnr. Ein Jeder hat wohl in einem bestimmten Momente 
seines Lebens diesen geheimnisvollen und mächtigen Zag der Seele nach Ein- 
samkeit in sich gefühlt. In der That haben ihn anch alle Völker anerkannt 
und ihn in Ehren gehalten; alle Beligionen haben ihn in ihren Bereich get- 
logen and geheiligt. Die Philosophen, die Moralisten defl( Heidentams haben 
diesen tief innerlichen Drang der Natar am die Wette erhoben and verherr- 
licht. Das Morgenland hat sich demselben leidenschaftlich hingegeben : Indien 
hat seit dreitaasend Jahren seine Asceten, welche die Abtötang and die Uebang 
freiwilliger Basswerke bis sam Deliriam treiben. Noch jetzt findet man sie, im 
Lande nroherirrend oder in grossartigen Gemeinwesen zasammenlebend , anter 
allen Völkern, welche das Gesetz Baddhas anerkennen. Diese haben nichts her- 
vorgebracht, nichts gerettet. Hochmnt des Irrtams and Verderbnis, wie sie 
der Müssiggang in seinem Gefolge hat, haben sie für das geistige Wesen des 
Menschen and für die Gesellschaft gleicherweise annütz gemacht. Aber sie 
geben noch mitten in ihrer Entwürdigung ein nnvergangliches Zengnis von 
dem tiefen Bedürfnis der Seele, welches einzig nnr die wahre Religion recht 
befriedigen and za einer anversiegbaren Qaelle von Tagenden and Wohlthaten 
umbilden kann.€ 
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4e8 Christentums von Anfang an ungeahnte Dimensionen an. Schon 
diese Tbatsache zwingt uns zu der Annahme, dass der MOnchsidee 
durch die christliche Religion eine höhere, wirksamere Kraft mitge- 
teilt worden ist. Dazu kommt noch ein zweites Moment; man kann 
nämlich nur dem christlichen Mönchtum nachreden, dass es den 
ewigen Zug der Seele nach dem einsamen Leben geregelt und 
der menschlichen Gesellschaft vorzügliche Dienste erwiesen hat; ea 
musa also zu den natürlichen mitwirkenden Ursachen noch ein 
spezifisch christliches Motiv hinzugekommen sein, welches das In-- 
stitut des Möncbtums zu einem so hohen Machtfaktor ge*- 
staltet hat. 

Trotzalledem hat die negative Kritik in den letzten Decennien 
sieh die grösste Mühe gegeben, das christliche Mönchtum ausscbliess» 
lieh aus vor- und ausserchristlichen Motiven zu erklären und als eine 
fremdartige und erst in das Christentum hineingetragene Erscheinung 
zu erklären. So sollte nach Weingarten ^^) das christliche Mönch- 
tum als eine Nachahmung des egyptischen Serapiskultes anzusehen 
sein; Keim^^) dagegen betrachtet den Neuplatonismus als Quelle 
desselben, und endlich nach der Hypothese Hilgenfelds ^®) sollte die 
Ausbildung des christlichen Klosterwesens aus dem buddhisti9chen 
Mönchtum zu erklären sein. Das Nicbtbefriedigende dieser Er* 
klärungsversuche geht schon daraus hervor, dass sich dieselben gegen- 
seitig ausschliessen und dass selbst die Urheber dieser Hypothesen 
der eine die Beweismomente des anderen als ausreichend nicht gelten 
lassen wollen. Allerdings bestehen gewisse allgemeine Berührungs- 
punkte zwischen den genannten ausser- und vorchristlichen asceti- 
sehen Erscheinungen und dem christlichen Mönchtum; die Aacese 
erstreckt sich nämlich überall, wo sie vorkommt, im Heidentum wie 
im Judentum und Christentum naturgemäss auf dieselben Gegen- 
stände und erscheint demnach überall in ziemlich übereinstimmen- 
den Formen ; Ehelosigkeit, Enthaltung von Fleisch und Wein, Tren- 
nung von der Welt, Wohnung in der Einöde, gemeinsame Be- 
trachtung und Gebet finden sich einzeln oder insgesammt, in einem 
höheren oder geringeren Grade in allen ascetischen Vereinigungen. 
Es beruht aber auf einer Verwechslung des Heidnischen mit dem 


16) Weingarten, Der Ursprung des Möncbtums in dem yorkonstantini- 
schen Zeitalter, Gotha 1877, S. 80 ff. Gaan dagegen leitet das Mönchsideal aus 
dem Zusammenwirken des Einflasses des Serapisdienstes mit dem Geiste der 
Entsagung, der Weltflacbt und des Martyriums her (Zeitschrift für Kirchen- 
geschichte 1877, S. 255). 

17) Keim, Aus dem Urchristentum, Zürich 1878, S. 215 ff. 

18) Uügenfeldy Zeitschrift für wissensch. Theol 1878 S. 148. 
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allgemeio MeB8chIichen , wenn man auf Qrund solcher Berührnngs* 
punkte oder Analogieen das christliche Mönchtum einzig und allein 
aus dem Neaplatonismus bezw. Serapiskultus oder Buddhismus ab* 
leiten wollte. Die genannten allgemeinen und in der Natur dar 
Sache liegenden Berührungspunkte erklären sich hinlänglich aus dem 
natärlichen Zug der Seele, welcher bei der Stetigkeit der psycho- 
logischen Gesetze allenthalben mehr oder weniger gleiche ascetisobe 
Anschauungen hervorbrachte. Wollte man doch noch die verschiedenen 
Erscheinungsformen des Mönchtums im Bereich des Christentums wie 
Heidentums als Glieder eines Stammes betrachten und die eine Er- 
scheinung aus der andern ableiten, so müsste man eben ausser diesen 
allgemeinen noch besondere Berührungspunkte eruieren, welche den 
historischen Zusammenhang des christlichen Mönchtums mit den 
heidnischen Analogieen zur Gewissheit machten. Ein solcher strin- 
genter Nachweis ist aber von den Vertretern der negativen Kritik 
nicht erbracht worden. Endlich darf bei einem Vergleich des christ- 
lichen Mönchtums mit den heidnischen analogen Erscheinungen der 
Grundsatz: ^cum duo faciunt idem, non est idem' nicht vergessen 
werden ; so auffallend auch die üebereinstimmung in gewissen Dingen 
ist, so zeigen sich doch bei eingehender Betrachtung der diesen 
üebungen zu Grunde liegenden Motive tiefgebende Gontraste. Die 
Motive, aus welchen die Ascese des echten christlichen Mönchtums 
hervorging, sind durchaus nicht identisch mit den Motiven der heid- 
nischen Ascetik. 

Das christliche Mönchtum ist, #ie jedes andere historische 
Phänomen, die Frucht einer Idee; es ist, wie wir im folgenden §. 
zeigen werden , die Frucht einer urchristlichen , biblischen Idee ; es 
ist die Bealisierung des von Jesus Christus in den Evangelien dar- 
gestellten Ideals, während die heidnischen mönchischen Erscheinungen 
ans der Vorstellung von einem Dualismus des absolut Guten im un- 
sichtbaren und des an sich Bösen in der sinnlich erscheinenden ma- 
teriellen Welt hervorgegangen sind, und die christliche Ascese der 
drei ersten Jahrhunderte, diese Vorfrucht des später sich daraus ent- 
wickelnden Mönchtums, hat auch unter der Obhut der Kirche die 
gnostisch-manichäischen Anschauungen perhorresciert , wie in den 
weiteren Darlegungen gezeigt werden wird. 

§. 2. Die Mönchsidee in den Evangelien. 

Bei Matthäus^) heisst es: und siehe, da trat einer hinzu und 
sprach zu Jesus: »Guter Meister, was muss ich Gutes thun, dass ich 

1) Matth. 19, 16-21; vgl. Luc. 18, 18—28, Marc. 10, 17—22. 
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das ewige Leben erlange ?€ Da sprach er zu ihm : »Was fragst do 
mich über das Oate? Einer ist gut, nftmlich Gott. Willst du aber 
zum Leben eingehen, so halte die Gebote.c Er sprach zu ihm: 
»Welche?« Jesus aber sprach: »Du sollst nicht töten, du sollst 
nicht ehebrechen; du sollst nicht stehlen, du sollst kein falsches 
Zeugnis geben I Ehre deinen Vater und deine Mutter und liebe deinen 
Nächsten wie dich selbst !< Der Jüngling sprach zu ihm : »Dies alles 
habe ich von meiner Jugend an beobachtet, was fehlt mir noch?« 
Jesus antwortete ihm: »Willst du vollkommen sein, so geh hin, 
verkaufe alles, was du hast, und gieb es den Armen, so wirst du 
einen Schatz im Himmel haben; und komm und folge mir nach!« 

In diesen Worten werden zwei verschiedene Lebenswege ge- 
kennzeichnet. Der pfiichtmässige Lebensweg besteht in der Haltung 
der Gebote, und als Lohn dafür wird das Eingehen in das ewige 
Leben versprochen. Auf die darauf folgende Frage des Jünglings, 
was ihm noch abgehe, gieht Christus den zweiten Lebensweg an; 
dieser besteht in dem Verzicht auf Hab und Gut und in der engeren 
Nachfolge Christi; er ist nicht geboten, sondern geraten für den 
Fall, dass man begehre, vollkommen zu sein, und weil die Ueber- 
nahme dieses Standes einen höheren Grad von Grossmut erheischt, 
wird auch dafar unter dem Bilde eines Schatzes eine ausgezeichnete 
Stellung im Himmel in Aussicht gestellt. 

Dass in dieser Stelle eine Unterscheidung zwischen einem ge- 
botenen oder pflichtmässigen Lebenswege und einem Mos geratenen 
gemacht wird, kann vom txogetischen Standpunkte aus nicht be- 
stritten werden'); indes hat man versucht, die Beweiskraft dieser 
Stelle abzuschwächen. Nach Eeil^) hätte Christus dem Jüngling 
blos nahelegen wollen, seinen Geist vom Reichtum loszuschälen und 
durch die Worte »Willst du vollkommen sein« sei nur diese Gesinnung 
als eine notwendige Bedingung zur Erlangung des Heiles hingestellt. 
Allein diese Deutung ist willkürlich; denn Christus unterscheidet 
ausdrücklich das Eingehen zum ewigen Leben, wozu die Beobachtung 
der Gebote notwendig ist, und das »Vollkommensein«, wozu der Ver- 
kauf der Güter und die engere Nachfolge erforderlich ist. Die Worte 
»verkaufe alles, was du hast, und gieb es den Armen« sind auch 
durchaus nicht identisch mit dem Satze: Schäle den Geist von den 
irdischen Dingen los; das wäre eine ungerechtfertigte Verflüchtignng 
der Worte Christi. Endlich stehen einer Verflachung unserer Stelle 

2) Selbst De Wette anerkennt diese ünterscheidang in seinem Com- 
mentar za Matth. 19, 16 ff. 

3) Keil, Gommentar über das Bt. Matth. (Leipzig 1877) S. 895. 
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im Sinne Keils die Worte »du wirst einen Schatz im Himmel haben« 
im Wege; denn die letzteren Worte stehen offenbar in Antithese 
za dem blossen »Eingehen in das ewige Leben« nnd weisen auf eine 
besondere Auszeichnung im Himmel als Entgelt fär die hinzuopfern- 
den zeitlichen Güter hin^). 

Weiss ^) hingegen giebt zu, dass Christus den Jüngling zum 
thatsäch liehen Verzieht auf seine irdischen Oüter eingeladen habe; 
aus diesem besonderen Falle dürfe jedoch nicht gefolgert werden, 
dass Christus die freiwillige Armut allgemein als Bat empfohlen und 
derselben einen besonderen Vorzug zugesprochen habe; nur bei dem 
JuDgling habe eine ganz besondere Naturanlage vorgelegen, so dass 
ffir ihn der Verzicht auf Hab und Out eine unumgängliche Not- 
wendigkeit gewesen wäre. Allein nach den ausdrücklichen Worten 
Christi: »Willst du zum Leben eingehen, so halte die Gebote!« war 
auch für den Jüngling die Haltung der Gebote die notwendige Be- 
dingung zur Erlangung des Heiles. Uebrigens zugegeben, dass für 
den Jungling wegen seiner Eigenart die Entäusserung des Vermögens 
eine Notwendigkeit gewesen wäre, so wäre es doch wunderbar, wenn 
er der einzige sein sollte, auf den die Worte Christi gepasst hätten, 
und wenn sonst im Reiche Christi auf Erden eine solche Anlage 
oder Disposition sich nie mehr finden sollte^). Die bald nach der 
Unterredung mit dem Jüngling an die Apostel gerichtete Belehrung 
Christi zeigt auch, dass er den thatsächlichen Verzicht auf die irdi- 
schen Güter von denen verlangte, welche er zu seiner Jüngerschaft 
im speciellen Sinne berufen hatte. 

Nachdem nämlich Christus nach dem Weggange des Jüng- 
lings eine ernste Belehrung über die Gefahren des Reichtums ge- 
geben hatte, fragte der hl. Petrus, was denn sie, die alles verlassen 
und ihm nachgefolgt seien ^), zu erwarten hätten. Der Heiland stellt 
in seiner Antwort den Aposteln und allen, die ähnlich handeln 
worden, eine höhere Belohnung in Aussicht^), um aber dieses 
Lohnes teilhaftig zu werden, genügt nicht das blosse Verlassen 


■ n ■ I >■- r « 


. 4) Knßbenhauer, Comment. in Ev. sec. Matth. IL pag. 158 (Paris 1893). 

5) yieyfr^ Erit.-exe^. Commentar etc. Ev. des Matth., 7. Aufl., heransg. 
TOB B. Weiss (OCHitingen 1883). 

6) Knabenbnuer, 1. c. pap. 159. 

7) Matth. 19, 27; Luc. 18, 28; Marc. 18, 28. 

8) Matth, 19, 28—29: Wahrlich sage ich euch, die ihr mir nachgefolgt 
seid, werdet bei der Wiedergebart, wenn der Menschensohn auf dem Throne 
seiner Herrlichkeit sitzen wird, auch auf zwölf Thronen sitzen nnd die zwölf 
Stamme Israels richten. Und wer immer sein Hans, oder Bräder oder Schwestern, 
oder Vater oder Matter, oder Weib oder Kinder, oder Aecker um meines Namens 
inilen verlässt, der wird Handertfältiges dafür erhalten nnd das ewige Leben 
beatzen. Vgl Marc 10, 29—30 ; Luc. 18, 29—80. 
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Ton Haas, Gütern und Familie, sondern dieser Verzicht mass ge« 
scbehen Christi wegen*), seines Namens wegen ^<^), um des Reiches 
Gottes willen ^^), um Christi oder des Evangeliums willen^*); dnrch 
gänzliche Losschälnng ?om Irdischen und rückhaltlose Hingabe soll- 
ten sich die Jünger zu der Arbeit für das Beich Gottes und das 
Evangelium geeignet machen. 

Schon der eben behandelte Evangelientext enthält eine Em- 
pfehlung der Ehelosigkeit; denn durch den Verzicht auf Hab und 
Gut ist die Gründung des Familienstandes ausgeschlossen, sowie auch 
die Nachfolge und Hausgenossenschaft Christi die Ehelosigkeit mit 
sich bringt; indes besitzen wir noch in den Evangelien eine aus* 
führlichere Belehrung über diesen Gegenstand. Eine ernste Au8- 
einandersetzung Christi über die Unauflöslich keit des Ehebandes ^^) 
hatte nämlich den Aposteln die Worte entlockt: »Wenn die Sache 
des Mannes mit seinem Weibe sich so verhält, so ist nicht gut zu 
heiraten ^^).€ An diese Bemerkung knüpft Christus eine besondere 
Aufklärung über das Wesen und die Bedeutung der Ehelosigkeit in 
seinem Reiche* Erstlich erklärt er, dass zu diesem Stande eine gans 
besondere Gnade Gottes notwendig sei, wie dies seine Worte ^^) : »Es 
giebt Verschnittene, die sich um des Reiches Gottes willen selbst 
verschneiden. Wer es fassen kann, der fasse es!« hinlänglich an- 
deuten. Zweitens mnss der ehelose Stand freiwillig erwählt sein; 
die Ennuchie aus Naturnotwendigkeit oder äusserem Zwange genügt 
nicht. Endlich muss das Himmelreich, d. h., das Interesse des 
Evangeliums das Motiv zu der freiwillig erwählten Ehelosigkeit ab- 
geben *•). 

Ans dem bisher Gesagten ergeben sich folgende Resultate: 
Neben dem Stande der Gebote oder der nackten Pflichterfüllung soll 
im Reiche Christi auf Erden durch ein geheimnisvolles Gonkurriereu 
von Gnade und Freiheit ein Stand der Vollkommenheit bestehen. 
Als Mittel, welche zu dieser Vollkommenheit, d. h. zu einer in«- 
nigeren Vereinigung mit Gott und zum besonderen Dienste Gottes, 
fähren, bezeichnet Christus die Entäusserung des Vermögens und den 
Verzicht auf die Ehe. Das Ziel der dadurch bewirkten Losschälnng 
vom Irdischen und ruckhaltlosen Hingabe an Gott ist aber die Mit- 
arbeit für das Reich Gottes und das Evangelium. 

9) Marc. 10. 29. — 10) Matth. 19, 29. — 11) Luc. 18. 29. — 12) Marc 
10, 29. — 13) Matth. 19, 1 ff.; Marc. 10. 1 ff. - 14) Matth. 19, 10. 

15) Matth. 19, 12: Denn es giebt Verschnittene, die vom Matterleibe so 

feboren sind ; und es giebt Verschnittene, die von Menschen dazu gemacht war- 
en; and es giebt Verschnittene, die sich am des Himmelreiches willen selbst 
verschnitten haben. 

16) Vgl. die Torhergeh. Kote. 
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Zam Schlass wäre noch die Frage am Platze, wie sich zu 
den drei evaDgelischen Rftten der freiwilligen Armut, der steten 
jungfräulichen Keuschheit und des freiwilligen Gehorsams unter einem 
geistlichen Obern, welche die Grundlage des christlichen Mönchs- 
and Ordens Wesens bilden, die obigen aus den Evangelien geschöpften 
Principien verhalten. Die zwei ersten evangelischen Räte ergeben 
sich allerdings unmittelbar aus den eben behandelten evangelischen 
Texten; dagegen findet der dritte evangelische Bat, nämlich der 
Gehorsam unter einem geistlichen Obern, in den Evangelien keine 
direkte Erwähnung; er trat eben erst bei fortschreitender Entwick- 
lung und Organisation des Mönchwesens in die Erscheinung; doch 
lässt sich die Berechtigung desselben in der christlichen Heilsord- 
nung auf mittelbarem Wege erweisen. Christus bezeichnet nämlich 
selbst den Verzicht auf Besitz und Ehe als Mittel zur Ausübung 
des Missionswerkes und die apostolische Arbeit als Ziel dieser ge- 
iiannten zwei Bäte. Da nun aber die Kirche kraft der ihr von 
Christus verliehenen Gewalt das apostolische Missionswerk fortfuhren 
soll, so ergiebt sich daraus, dass diejenigen, welche sich durch Ver- 
zicht auf Besitz und Ehe in den Dienst des Evangeliums stellen 
wollen, zum Gehorsam und zur Unterwürfigkeit gegen die Stellver- 
treterin Christi verpflichtet sind und der Jurisdiktionsgewalt der 
Kirche unterstellt sind. Als nun im Laufe der Zeit, nicht zum ge- 
ringsten Teil durch die Bemühungen der bedeutendsten Kirchenväter, 
die Befolgung der evangelischen Räte in dem organisierten Mönch- 
tum sieh realisierte, fand die stillschweigende oder ausdrückliche 
Uebertragung der geistlichen Gerichtsbarkeit an die Vorgesetzten der 
mönchischen Genossenschaften statt; es entwickelte sich also der re- 
ligiöse Gehorsam auf geschichtlichem Wege aus zwei Momenten: 
aus der von Christus den evangelischen Ratschlägen gegebenen Be- 
ziehung oder Hinordnung zu der Aufgabe seines Reiches auf Erden 
einerseits und der uebertragung der geistlichen Gerichtsbarkeit an 
die geistlichen Oberen im Interesse des Apostolats seitens der Kirche 
andererseits. 

Wie schon eben angedeutet, konnte in den ersten drei christ- 
lichen Jahrhunderten bei dem Mangel an organisierten Mönchsge- 
meinden von dem religiösen Gehorsam unter einem geistlichen Obern 
nicht die Rede sein. In welchen Formen nun aber die von Christus 
proklamierten Räte in dieser dem Mönchtum vorausgehenden Zeit in 
die Erscheinung traten, werden wir in den folgenden §§. zeigen. 
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§. 3, Die Existenz von Asceten und goUgeweihten Jungfrauen in 
den drei ersten christlichen Jahrhunderten. 

Schon im apostolischen Zeitalter finden wir die Ansätze znr 
Terwirklichang der von Christas in den Evangelien proklamierten 
Räte. 

So rühmt Lukas die Jungfräulichkeit der vier Töchter des 
Diakons Phiiippus ^). Und auf eine Anfrage von Eorinth in Betreff 
desselben Gegenstandes*) findet der hl. Paulus es für nötig, eine 
ausführliche Belehrung darüber zu erteilen. Nachdem er zunächst 
hervorgehoben, dass er nicht blos seine Privatansicht aussprechen, 
Bondern auf Qrund der ihm von dem Herrn zuteilgewordenen Unter- 
weisung und Erleuchtung') einen Bat geben wolle, erklärt er zwar 
die Ehe für gut und erlaubt^); besser sei aber die stete Jungfräu- 
lichkeit^), zu der allerdings eine besondere Begnadigung von Seiten 
Gottes^) erforderlich sei. Als nächstes Motiv zur Empfehlung der 
Jungfräulichkeit giebt der Apostel die bevorstehenden Bedrängnisse 7) 
an; damit meint er, wie sich aus den folgenden Versen^) ergiebt, 
die bald zu erwartenden Schrecken des Weltendes und des Gerichtes. 
Dem Ehelosen werde es leichter sein, sich auf das kommende Ge- 
richt vorzubereiten, weil er an die Sorgen und Genüsse dieser Welt 
minder gebunden sei, während die Ehe in harter Zeit die Last der 
Trübsal noch erhöht. Doch bleibt der Apostel bei diesem Empfehl- 
nngsgrunde, der in analoger Weise allerdings für alle Zeit Geltung 
hat, nicht stehen, sondern hebt noch für die Vorzüglich keit der Jung- 
fräulichkeit einen höheren Grund hervor mit den Worten^): »Der Un- 
vermählte sorgt, was des Herrn ist, wie er Gott gefallen möge ; wer 
aber vermählt ist, sorgt was der Welt ist, wie er gefallen möge der 
Frau, und ist geteilt.« Auch der Apostel Johannes hat die Hoch- 
schätzung der Virginität ausgesprochen in dem apokalyptischen Ge- 
sichte von der auserwählten Begleitung des Lammes, die aus den 
jungfräulichen Seelen erwählt ist^^). 

Im Zeitalter der Apostelschüler genossen die Vertreter des 
jungfräulichen Standes ein so hohes Ansehen, dass einzelne sogar der 
üeberhebung sich schuldig machten. Nach Ignatius steht das jung- 
fräuliche Leben in innigster Beziehung zum Geheimnis der Mensch- 
werdung; da der Sohn Gottes aus einer Jungfrau Fleisch angenom- 
men, und es jungfräulich bewahrt hat, so sind infolgedessen die 


1) Act. aj. 21, 9. — 2) 1 Cor. 7, 1 und 25 ff. — 3) 1 Cor. 7, 25. — 
4) Ebendas. y. 2H, 36, 38. — 5) Ebendas. y. 38, 40. — 6) Ebendas. t. 1, 7, 8. 
— 7) Ebendas. ▼. 26. — 8) Ebendas. ▼. 28—31. — 9) Ebendas. v. 32, 33. — 
10) Offenb. 14, 4. 
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jungfräulichen Glieder der Kirche, seines oaystischen Leibes, auch di^ 
vorzüglichsten ; ini Briefe an Polykarp schreibt nämlich Ignatius ^^) : 
»Wenn jemand imstande ist, zur Ehre des Fleisches des Herrn ia 
jungfräulicher Reinheit (ipeta) zu verbleiben, so bleibe er ohne 
prahlerischen Dünkel. Wenn er damit gross thut, ist er verloren^ 
und wenn er sich für mehr hält als den Bischof, so ist er verführt.c 
Da Ignatius im folgenden Satze solchen Christen, welche in den Ehe- 
stand treten wollen, eine Belehrung giebt, so folgt daraus, dass in 
den eben angegebenen Worten unter &i[veia die Jungfräulichkeit zu 
verstehen ist und dass er damit von solchen spricht, welche in der 
Ehelosigkeit zu Ehren des Fleisches des Herrn verbleiben wollen. 
Auch ist zu beachten, dass hier die Vertreter des jungfräulichen 
Standes dem männlichen Geschlechte angehörten; denn nur solche 
konnten in die Versuchung kommen, sich über den Bischof zu stellen. 
Aehnlich warnt auch Clemens von Bom die Ehelosen vor Ueber- 
hebung, da sie ja die Gnadengabe der Enthaltsamkeit Gott zu ver- 
danken haben ^*). Hermas, welcher auf der Grenzscheide des ersten- 
Jahrhunderts seinen »Hirtenc schrieb, vergleicht die Jungfrauen mit 
unschuldigen Kindern und kennt auch Ehelose männlichen Ge- 
schlechtes "). 

Deber die weitere Entfaltung der ascetischen Bestrebungen iuF 
zweiten Jahrhunderte finden wir Aufschluss in den Schriften der 
Apologeten; diese Zeugnisse sind insofern von grosser Wichtigkeit,, 
als sie an die Adresse der heidnischen Zeitgenossen gerichtet sind 
und anf die Ausbreitung der Virginität in allen Schichten der christ- 
lichen Gesellschaft als anf eine auch den Heiden offenkundige That- 
Sache hinweisen. Justinus zitiert im 15. Cap. seiner ersten Apo- 
logie drei Evangelientexte, Matth. V, 8, V, 32 und XIX, 11, 12,. 
um zu zeigen, welche Vorschriften Christus über die Keuschheit 
giebt; alsdann naacht er seine Bemerkungen über diese Texte; be- 
züglich der zwei ersteren Texte bemerkt er, dass Christus nicht blos 
den Ehebruch, sondern auch die Begierde nach einer solchen That 
seinen Anhängern verbiete; in Bezug auf den dritten Text, welcher 
die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen empfiehlt, hebt er 
rühmend hervor: »und gar viele, sowohl männlichen als weiblichen 
Geschlechtes, die von Kindheit auf in der Lehre Christi anterwiesen 
worden, verbleiben mit ihren 60, 70 Jahren noch unversehrt, und 
rühmend gelobe ich in jedem Stande solche aufzuweisen. Was 
erwähnen wir aber auch die zahllose Menge derjenigen, die nach 


11) Ad Polyc. e. 5. — 12) Clem. ad Cor. c. 38. — 13) Herrn, simil. 9 c 80. 
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einem zügellosen Leben sich umgewandelt und keasch sein gelernt 
haben ^^)?c Die Kritik hat zwar trotz der Beziehung auf Matth. 
XIX, 11, 12 die Kraft dieser Stelle abzuschwächen gesucht, indem 
sie unter den S^ftopoi solche verstehen wollte, welche die eheliche 
Treue bewahrten. Allein mit Recht bemerkt Probst, dass sich ja 
Justinus anheischig mache, solche (S^^poi) aufzuweisen; auf Coli- 
batäre könne man nur mit den Fingern weisen, nicht aber auf solche, 
welche die Ehe treu halten; derartiges könne man glauben, aber 
ansehen könne man es keinem Ehegatten ^^). Justinus unterscheidet 
übrigens in der obigen Stelle zwei Klassen von Christen ; im zweiten 
Satze weist er auf solche hin, welche nach ihrer Bekehrung zur 
christlichen Religion keusch leben; im ersten Satze dagegen rühmt 
er solche Christen, welche von Kindheit an bis in das 60. uud 70. 
Lebensjahr in der Unversehrtheit verbleiben ; bei dieser Angabe des 
terminus a quo und terminus ad quem wäre es absurd diese letz* 
teren Worte auf die eheliche Treue zu beziehen. Uebrigens bestä- 
tigt auch Athenagoras in seiner Schutzschrift für die Christen, welche 
höchstens vier Decennien nach der Apologie des Justinus verfasst 
sein kann, dass unter den Christen viele, männlichen und weiblichen 
Geschlechts, sich fänden, welche in der Hoffnung auf eine innigere 
Vereinigung mit Gott im Jenseits ihr Leben lang unverheiratet 
(&rafiou(;) bleiben ^^). Endlich bezeugt Minucius Felix in der zweiten 
Hälfte desselben Jahrhunderts, dass eine grosse Anzahl Christen die 
immerwährende Virginität bewahren i^). 

Im dritten Jahrhundert finden wir bei Clemens Alexandrinus, 
Origines, TertuUian und Cyprian noch mehr Einzelheiten und Be- 
merkungen über die in Frage kommenden Erscheinungen des Chri- 
stentums. Clemens ist der erste, welcher die durch Enthaltsamkeit 
nach innigerer Verbindung mit Gott strebenden Christen Asceten^^) 
nannte. Er kennt Asceten, welche nicht blos der Ehe entsagten, 
sondern sich auch des Fleisch- und Weingenusses enthielten^*). 


14) Ko^ 3toXXo( Ttve; xa\ 3toXXa\ ICTjxovxouTai xa\ IßdofATjxovtouiat ö( Ix mcC^cov 
Ifxa&YjTeiid^aav ti|> y^j^iTct^^ a^^pot 8iap.^vouai| xa\ &j')Kp\im xaxa Tcav yi^fOi ov&ptGinov 
ToiotSxouf S^^ai. 

15) Probst j Kirchliche Disciplin in den drei ersten christlichen Jahrh., 
Tübing. 1873, S. 130. 

16) Le^at. pro Christian, c. 33. 

17) Unias matrimonii vlncnlo libenter inhaeremos, capiditate procreandi 
aat unam sdmos aat nallam .... Pleiique Inviolatl corporis virglnitate per- 
petua fraantar quam gloriantar (Oetav. c. 81). 

18) Paedag. 1,7: ""Opa nS^ (xkv imiai xio S(xa(a> 6 7zcuhcr(tty>[6i , hfctai Te 
xa\ aXs{fT) Tov a9xv]tiiiv, Tcxspy^^stv SiS&oxaiv xov avTaYaivtaDfv. 

Ijf) Strom. VII, 12 §. 69 p. 314, III. 1 §. 4 p. 183; Paed. II, 2 §. 20 
p. 65, U, 1 §. 11 p. 68. Strom. Yll, 6 §. 83 p. 305. 
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Nach Origenes sind Ehelosigkeit, Verzicht auf VermögeDf 
Eothaltang von Fleisch und Wein, Fasten die Hanptformen der 
Ascese^). Er lobt die christlichen Asceten und Jungfrauen, welche 
ehelos bleiben, um Oott dadurch besser dienen zu können*^); die 
Enthaltsamkeit, wenn sie überhaupt zaweilen bei den Heiden ge- 
funden werde, stehe keinen Vergleich mit der christlichen aus; die 
Hierophaaten der Athener seien zwar zn steter Enthaltsamkeit ver- 
banden gewesen; doch habe man im Heidentume überhaupt dem 
Menschen die sittliche Kraft hierzu nicht zugetraut und deshalb die 
Hierophanten durch Anwendung des Schirlingssaftes zeugangsnnfähig 
gemacht. Bei den Christen aber könne man Männer finden, welche 
die Anwendung solcher Mittel nicht nötig hätten, um Qott in Rein- 
heit dienen zu können; bei ihnen genüge das göttliche Wort, alle 
bösen Begierden aus dem Herzen zu entfernen. Bei den Heiden 
gäbe es einige wenige Jungfrauen, von denen man annähme, dass 
sie zu Ehren der Gottheit, welcher sie dienen, beständige Reinheit 
bewahrten. Die Christinnen aber, welche in vollkommener Jungfrau- 
lichkeit lebten, thäten dies nicht um menschlicher Ehre willen oder 
für Oeld und gegen Bezahlung, auch nicht eitlen Ruhmes wegen, 
sondern da sie Gott in ihrer Erkenntnis festhalten wollten, so wür- 
den sie von Oott in dem Geiste bewahrt, der ihm wohlgefällig sei. 

Ausser den genannten Schriftstellern wären noch im dritten 
Jahrhundert TertuUian, Cyprian und Methodius als Zeugen für die 
eifrige Pflege der christlichen Ascese und als Lobredner der Virginität 
zu erwähnen. In seinem Apologeticus cap. 9 rühmt TertuUian 
Christen, welche bis ins Grab keusch geblieben, Greise an Alter, 
aber Kinder an Keuschheit*^); in der Schrift de virg. vel. c. 10, 
sowie de cultu fem. II, 9 kennt er gleich den früher genannten 
Apologeten zahlreiche Vertreter der Virginität in der christlichen 
Gesellschaft. Cyprian verfasste die Schrift de habitu virginum zur 
Verherrlichung der Jungfräulichkeit; die gottgeweihten Jungfrauen 
sind ihm die Blüte der christlichen Pflanzung, die Freude und die 
Zierde der Kirche, der erlauchtere Teil der Herde Christi**). 
Gleiche Hochschätzung und Verherrlichung der Virginität finden wir 
bei Methodius in seinem Symposium der zehn Jungfrauen. Wie 


20) In Jerera. XIX, 4, 7. — 21) Contra Geis. I, 26, V. 49, VII, 48. — 
22) Contra Cols. VII, 48. — 23) Qnidam malto secariores totam vim hoias er- 
roris virffine continentia depellant, senes paeri. — 24) Lib. de habitu virg.: 
Nanc nobis ad virgines sermo est, q^naram quo sablindor gloria est, maior et 
cnra est Hae sunt eoclesiastici germmis flores, decns atqne omamentum gratiae 
>pintaliS| . . . Dei imago respondens ad sanctimomam Domini, illastrior portio 
gragu CSiTiflti. (Migne, s. lat t. 4 col. 455). 
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8choD Clemens die Verschiedenheit der christlichen Ascese von eini- 
gen schwachen heidnischen Analogieen scharf betont hat and wie 
die Apologeten des zweiten Jahrhunderts überhaupt die in allen 
Schichten der christlichen Gemeinschaft vorfindliche Ascese des ge- 
schlechtlichen Lebens als eine besondere Eigentümlichkeit des Cbri-^ 
stentums rühmend hervorgehoben haben, so leitet auch Methodios 
die Pflege der Virginität aus dem Wesen der christlichen Beligioo 
ab. Nach ihm ist die Jungfräulichkeit die Lilie unter den Blumen^ 
eine Pflanze vom Himmel; die Propheten und Heiligen des alten 
Bundes kannten sie nicht; erst Christus « der Fürst der Jungfrauen^ 
ist der Lehrer der Virginität geworden; er, der Logos Gottes, hat 
sie vom Himmel gebracht**). 

Fassen wir das Gesagte zusammen, so ergiebt sich daraus^ 
folgendes Besultat : Die christliche Ascese ist erstlich kein Produkt 
des dritten oder gar erst vierten Jahrhunderts, sondern die erstea 
Ansätze dazu finden sich schon an der Wiege des Christentums; ja 
schon im zweiten Jahrhundert gab es in allen Schichten der christ- 
lichen Gesellschaft Asceteu, welche ihr ganzes Leben in Ehelosigkeit 
und Enthaltsamkeit verbrachten. Mit Stolz weisen die christlichem 
Schriftsteller auf diese Thatsache hin und betonen die Unfähigkeit 
des Heidentums derartige Erscheinungen im gleichen Umfange aua 
sich hervorzubringen **). 

§. A. Privilegierte Stellung des Ascetentums sowie das Gelübde det- 
Keuschheit in den drei ersten christlichen Jahrhunderten. 

Im Hinblick auf die theoretische Verherrlichung, welche der 
Ascese des geschlechtlichen Lebens in den drei ersten Jahrhundertea 
von den christlichen Schriftstellern zu teil wurde, lässt sich von vorn- 
herein annehmen, dass diese ascetische Lebensweise auch in der Eirche 
praktisch vollauf gewürdigt wurde und sich einer besonderen Für- 
sorge erfreute. 

Bei der Feier des Gottesdienstes nahmen die gottgeweihtea 
Jungfrauen die ersten, dem Presbyterium zunächst gelegenen Plätze, 
ein. TertuUian erwähnt nämlich beiläufig, dass der Priester das 
Opfer darbringe, umgeben von den Jungfrauen und den einmal ver- 
ehelichten Witwen^); da nun auch die übrigen Gläubigen dem 


25) Galland. tom. Hl. p. 703, 709, 675, 677. 

26) Justin. Apol. I, 60, 14; Tertnll. de monog. c. 2, Tatian. c. 32, Clem.. 
Alex. Strom. IV, 8 §. 59. 

1) Lib. de exhort. cast. XI: Stabis ergo ad Dominum cum tot axoribns,. 
qaot in oratione commemoras? et offeres pro daabas? et commendabis ilUs^ 
doas per sacerdotem de monogamia ordinatam aat etiam de virginitate sand- 


Das Aaeetentum der drei ersten chriath Jahrh, 17 

Opfer beiwohnten, so folgt daraus, dass die gottgeweihten Jung- 
frauen die vordersten Plätze im Schiff der Kirche innehatten. Be- 
stätigt wird dies auch durch die apostolischen Constitutionen, denen 
gemäss die Jungfrauen mit den Witwen und Presbytiden zuerst vor 
allen anderen, d. h. den Gläubigen, stehen oder sitzen sollten >). 
Dass auch die Asceten einen gewissen Vorrang hatten, ist daraus 
ersichtlich, dass sie nach den apost. Constitutionen (VIII, 13) un- 
mittelbar nach dem Klerus die Kommunion empfingen. Auch Ehren- 
titel werden ihnen beigelegt. Während die Gläubigen überhaupt die 
Auserwählten (äxXexTot) hiessen, bezeichnet Clemens von Alexandrien 
die Asceten als die Auserwählten unter den Auserwählten') (Tä>v 
IxXexTcov ixXexxÖTepoi). In den Stromaten^) giebt er wiederum den 
christlichen Asceten den Ehrennamen »Gnostikerc, weil sie den ?om 
Logos geoffenbarten Glauben immer tiefer erfassend und ihr Leben nach 
dem Logos immer ToUkommener ordnend, immer mehr im Denken und 
Wirken, Wissen und Leben Gott ähnlich zu werden trachten ^). Schon 
aas diesen Angaben geht hervor, dass die Asceten und gottgeweihten 
Jungfrauen eine Mittelstellung zwischen Klerus und Laien einnahmen ; 
ja zu Anfang des dritten Jahrhunderts bildeten sie sicherlich einen 
eigenen Stand in der kirchlichen Gemeinschaft; Hippolyt zählt nämlich 
die Asceten neben den Bischöfen und Märtyrern als eine der Säulen der 
Kirche auf % und Origenes führt in der zweiten Homilie zum dritten 
Bache Mosis, wo er auf die verschiedenen Ordnungen oder Stände in 
der Kirche zu sprechen kommt, als solche den Episkopat, Presbyterat, 
Diakonat und unmittelbar darauf die Jungfrauen und Asceten an ^). 

tum; drcamdatam virginibas ac nniviris, et ascendet sacrificium tuum libera 
froDte ? (Migne, s. lat. t. II, col. 975). 

2) Constit. Apost. 1. II, c. 57. 

3) Qais dives salv. c. 36. 

4) Vgl. das ganze 6. und 7. Bach der Stromata, sowie Strom. II, 17. 

5) Paed. I, 6, ed. Pott. I, 116; Strom. II, 17 p. 468; III, 5 p. 561; 
VI, 1 p. 736, VI, 8 p. 774 und bes. VII, 10 p. 864-866. 

6) Fragmenta in Proyerbia : Alii septem colamnas dicnnt esse septem di- 
Tinos ordines (xa licxa ^^a -z^yiLa-ca) , qnibns per sanctam atque inspiratam di- 
vinitos eins doctrinam creatnra sastentatnr, hoc est prophetas, äpostolos, mar- 
tyres, hierarchas sive sacerdotes, ascetas, sanctos iustosqae. (Migne, s. gr., t. 10, 
col. 627). 

7) In Nnmer. hom. 2 n. 1 : Et nnde est, quod saepe aadimns blasphemare 
homines et dicere, ecce qnalis episcopns, aut qnalis presbyter, vel qnalis dia- 
Conus? Nonne haec dicnntnr, nbi Tel sacerdos vel minister Dei ansus faerit in 
aliquo contra ordinem sanra venire, et aliquid contra sacerdotalem vel leviticnm 
ordinem gerere? Quid autem et de virginibas dicam, aut de continentibas vel 
Omnibus, qui in professione religionis videntur? Nonne si quid inverecundnm, 
Tel petulans, si quid protervum gesserint, arguit eos continuo Moyses et dicit: 
hämo secundum ordinem suum incedat ? Agnoscat igitur uniuscuiusque ordinem 
suum . . . . et ita libret actus suos» ita etiam sermonem, incessum quoque et 
babitum moderetur, ut cum ordinis sui professione conveniat. (Migne, s. gr« 
t. 12 col. 591). 

Schiwietz, MÖnohtum. 2 
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Wenn nun die Asceten und die gottgeweihten Jungfrauen einen 
eigenen Stand bildeten, so müssen sie auch die Ehelosigkeit, welche 
ja das Charakteristikum ihres Standes war, zur beständigen Lebens- 
norm gewählt haben. Dies geschah auch thatsächlich durch die Ab-- 
legung des Oelübdes der Jungfräulichkeit oder Enthaltsamkeit. Der 
erste Zeuge dieses Gelübdes ist Clemens Alexandrinus. Er nennt näm- 
lich die Enthaltsamkeit und Jungfräulichkeit eine Verachtung des 
Körpers zufolge eines Gott gemachten Versprechens^) und erklärt 
auch : »Wer mit dem Vorsätze, nicht zu ehelichen, die Jungfräulich- 
keit gelobt hat, bleibe unverheiratete 9). Auch Origines bezeugt es, 
dass dieses Gelübde der Keuschheit die Natur leines Eides habe ^% 
Da er an dieser Stelle in der ersten Person Pluralis redet, so er- 
giebt sich daraus, dass er nicht blos ?on den gottgeweihten Jung- 
frauen, sondern auch von den Asceten redet. Dass von den gottge- 
weihten Jungfrauen ein wirkliches Keuschheitsgelübde abgelegt 
wurde, beweisen die darauf bezüglichen Termini bei Cyprian: 
»Christo se dicare, tam carne quam mente se Deo vovere^^), in 
aetemum continentiae se devovere« ^') und bei TertuUian : »Christo 
spondere maturitatem suamc ^s). Ja in Anspielung auf 2 Cor. 11, 21 
galt schon den beiden genannten Schriftstellern die Gott gelobte 
Jungfräulichkeit als eine geistige Vermählung und Ehe mit Christus ; 
darum bezeichnet auch TertuUian das Keuschheitsgelfibde mit nubere 
Christo, die gottgeweihte Jungfrau nennt er sponsa Christi. Aus 
demselben Grunde ist nach Cyprian eine gottgeweihte Jungfrau, 
falls sie das Gelübde gebrochen hat, adultera Christi ^^). 

8) Strom. III, 1: ^'EfxpaTeia Tofvuv atofjiaTo? öreepo^fa xaToc trjv Tcpb? S-sov 
ofjLoXoYiav. (Migne, s. gr., t. 8 col. 1103). 

9) Strom. III, 15: '0 xaxa Tcpö&sdiv 6uvou)(^ias oji-oXo-pIaa; \l7\ Y^{J.at afajj-o; 
SiafjiEv^Tu). (Migne, 1. c, col. 1197). 

10) In Levitic. hom. 3 n. 4: Et nos ergo cam venimas ad Deam et vo- 
yemns ei nos in oastitate servire, pronuntiamns labiis nostris et iuramns nos 
castigare camem nostram, vel male ei facere atque in servitutem redigere, nt 
spiritnm salTam facere possimns. (Migne, s. ^r., t. 12, col. 428). 

11) De babitn Tir^. c. 4: Neqne enim manis haec cantio est et vana 
formidoqne ad salntis viam consulit, quae Dominica et vitalia praecepta cn- 
stodit, at quae se Christo dicaverint et a carnali concupiscentia recedentes tam 
carne qnam mente se Deo voYerint, consnmment opus suum magno praemio 
destinatnm. (Migne, s. lat. t. 4 col. 455, 456). 

12) Ep. 60: Pro ^nibus (sc. virginibns a barbaris captis) non tantum 
libertatis, sed et pndoris iactura plangenda est, nee tam Tincola barbarorum 
quam lenonnm et lupunarium stupra deflenda sunt, ne membra Christo dicata 
et in aetemum continentiae honore pudica trirtute devota insultantium libidine 
et contagione foedentur (Migne, 1. c. col. 371). 

13) De vel. virg. c. 16. (Mi^ne, s. lat. t. 2, col. 911). 

14) Ep. 62: Si autem de eis aliqua corru]^ta fuent deprehensa, a^at 
poenitentiam plenam, quia quae hoc crimen admisit, non mariti, sed Christi 
adultera est, et ideo aestimato iusto tempore postea, exomologesi facta, ad ec- 
clesiam redeat . . . (Migne, s. lat. t. 4 col. 381). 
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Eine andere Frage ist aber die, ob in den drei ersten Jahr- 
hunderten schon die öffentlichen Eeuschheitsgelübde üblich waren. 
Was zunächst die Asceten anlangt, so bezeugt Basilius, dass noch 
zu seiner Zeit öffentliche Keaschheitsgelübde seitens der Männer 
nicht bestanden hätten; selbst die zu seiner Zeit schon in Gemein- 
schaft lebenden Asceten oder Mönche hätten sich blos stillschweigend 
(xaxa auuicw/isvov) zur üebernahroe des Gölibats ?erpflichtet ; er hält 
es nun für zweckdienlich , dass man auch von den Kandidaten des 
MöDchsstandes eine ausdrückliche Kundgebung des Keuschheitsge- 
lübdes entgegennehme^^). Da diesem Zeugnis des mit den Verhält- 
nissen seiner Zeit wohl vertrauten Basilius keine anderen zeitgenössi- 
schen Berichte entgegenstehen^ so ist wohl der Bückschluss erlaubt, 
dass in den drei ersten Jahrhunderten öffentliche Keuschheitsgelübde 
der Asceten nicht üblich waren. 

Anders gestaltete sich die Sache bezüglich der gottgeweihten 
Jungfrauen. TertuUian ist der erste Kirchenschriftsteller, welcher 
gelegentlich berichtet, dass zu seiner Zeit die Jungfrauen das Ge- 
lübde öffentlich in der Kirche vor der versammelten Gemeinde ab- 
legten ^^); doch erfahren wir aus den Quellen der ersten drei Jahr- 
hunderte über die Form, das Ceremoniell der Gelübdeablegung und 
über das dazu erforderliche Alter nichts Bestimmtes. 

Es bliebe noch zu untersuchen, ob schon in dieser Zeit die 
nach Ablegung des Gelübdes geschlossene Ehe nichtig vnirde^^). 
Obwohl schon Cyprian das Gelübde mit der Ehe verglich und darum 
eine Jungfrau, welche ihr Gelübde gebrochen, als eine non mariti, 
sed Christi adultera bezeichnete i®) , so galt ihm doch nicht ein 
solches Gelübde als absolut unauflöslich nach Analogie der Ehe; in 
Beantwortung einer diesbezüglichen Anfrage seitens eines gewissen 
Pomponius steht er nicht an, folgenden Bescheid zu geben : »Quodsi 
ex fide se Christo dicaverunt, pudicae et castae sine ulla fabula 
perseverent, et ita fortes et stabiles praemium virginitatis exspectent. 
Si autem perseverare nolunt vel non possunt, melius est, ut nubant 

15) Ep. 199 (canonica 2): 'AvSpoiv SI ojxoXof^as oux l-yveüiiev, tcXijv ü (xt[ 
Tivs? SauTou^ TW TÄY(xaTt Twv (loval^övTtov i"ptaTTjp{dixii(jav • dt xaTa xb aiwTCcofjievov 
Soxouai TOtpaSeSkYdat t^v afa|i.{av. IIXV xa\ iiz* exeivwv Ixetvo ^Y0Ö(xat nporf^€ia^ai 
TCPo<n[x£tv, IptoTaoWt aÜTou?, xa\ Xa[i.ßav6<y9«t -rijv tco^ auTwv ofxoXoY^av ivapipi , , , 
(Basilii opera omn., edit. Maarin. t. III pars altera pag. 423, 424). 

16) De virg. vel* c. 14: Prolatae (sc. virgines) enim in medium et 
pnblicato bono sao elatae et a fratribns omni honore et charitatis operatione 
cnmulatae . . . (Migne, s. 1. t. 2 col. 657, 658). 

17) Vgl. dazu Preisen, Gesch. des kanon. Eherechts, Tübingen 1888^ 
S. 677 ff. 

18) Vgl. Note 14. 
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quam in ignem delictis suis cadantc^'). Peters^) sucht zwar die 
Beweiskraft dieser Worte Cyprians abzuschwächen, indem er an» 
ninunt, Cyprian mache an dieser Stelle eine Distinktion zwischen 
öffentlichem and geheimem Eeuschheitsgelübde und gestatte blos 
den Jungfrauen, welche geheime Oelübde abgelegt, unter gewissen 
Bedingungen die Ehe. Indes die Worte: quae ex fide Christo se 
dicayerunt, welche er für seine Interpretation zu fruktificieren sucht, 
bedeuten nicht etwa Jungfrauen, welche geheime Eeuschheitsgelübde 
abgelegt haben, sondern solche, welche aufrichtig (ex fide) und nicht 
aus einem unedlen Motive das Gelübde überhaupt gemacht haben. 
Mithin fehlt jede Handhabe in den genannten Brief Cyprians die 
Unterscheidung ?on zweierlei Gelübden hineinzutragen. 

Es (Mt damit auch die Annahme, als sei nach Cyprian zwar 
den Jungfrauen, die blos geheime Eeuschheitsgelübde gemacht^ 
unter gewissen umständen die Ehe erlaubt, dagegen nach Ablegung 
des öffentlichen Keuschheitsgelübdes die Möglichkeit einer Ehe ab-^ 
geschnitten gewesen. Auch die Beschlüsse der Concilien von Elvira 
und Ancyra, welche allerdings schon dem Anfang des vierten Jahr- 
hunderts angehören, aber doch gewiss noch die Anschauungen des 
dritten Jahrhunderts wiederspiegeln, kennen nicht die Distinktion 
von öffentlichem und geheimem Eeuschheitsgelübde. Indes beurteilea 
sie strenger als Cyprian den Treubruch der gottgeweihten Jungfrauen. 
Der 13. Canon des Concils von Elvira (306 oder nach Duchesne schon um 
300) spricht über gottgeweihte Jungfrauen, welche ein Gelübde brechen,, 
lebenslängliche Exkommunikation aus ; sühnen sie jedoch ihr Vergehen 
durch Busse, so sollen sie an ihrem Lebensende in die Eirche auf- 
genommen werden ^^); der 19. Canon des Concils von Ancyra (314) be- 
stimmte dagegen für einen derartigen Treubruch blos die Busse der 
bigami^^), welche nach Basilius^') ein Jahr betrug. Erst in einem 
Briefe des Papstes Innocenz I. an Yictricius, welcher aus dem Jahr» 


19) Ep. 62 (Migne, s. lat. t 4 col. 377, 378). 

20) VgL Kraus, Real-Encykl. der christl. Altert Art. »Jangfranenc 11^ 
80; WUpert, Die gottgeweihten Jangfrauen in den ersten Jahrh. der Eirche, 
Freihurg 1892, S. 9 (Note 6). 

21) Vir^ines, qoae se Deo dicayerunt, si pactum perdiderint virginitatia 
atque eidem libidini (sc carnis, de qua supra) serrierint, non intelligentes quid 
admiserint, placuit nee in finem eis dandum esse communionem. Quodsi semel 
persuasae aut infirmi corporis lapsu Titiatae omni tempore vitae snae huiusmodi 
foeminae egerint poenitentiam , ut ahstineant se a coitu , eo quod lapsae potius 
videantur, placuit eas in finem communionem accipere debere (Hefele, Concilien- 
geschichte, Freiburg 1873, I S. 161). 

22) "Oaot 7cap&ev{av l^caYYeXXöjxevoi adeTouai t^v Iwaf^eXfotv, xbv xwv 8iyÄ[i.ü)v 

(Hefele. 1. c. S. 338). 

23) Basil. oper. ed. Maurin. t. III pars alt. p. 422. 
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404 datiert ist, wird eine deutliche und aasdrückliche ünterscheidaag 
gemacht zwischen feierlichen und unfeierlichen Gelübden, zwischen 
solchen Jungfrauen, welche sich mit Christo geistig vermählt und 
vom Priester mit dem Schleier bekleidet zu werden verdient haben, 
und solchen, welche noch nicht den Schleier erhalten, die aber im 
Stande der Jungfräulichkeit zu bleiben versprochen haben. Nach 
diesem Briefe sollen die ersteren, die virgines velatae, für den Fall, 
dass sie das Gelübde brechen und eine Ehe eingehen^ strenger ge- 
straft werden, als die letzteren, die virgines non velatae^); aber 
von einer üngilügkeit der Ehe ist hierbei keine Rede, vielmehr wird 
durch den ganzen Tenor des Briefes die Giltigkeit derselben in- 
sinuiert oder vorausgesetzt. 

Indes ist die Existenz beider Arten von Gelübden, des öffent- 
lichen und geheimen (privaten), an sich nicht erst im fünften Jahr- 
hundert nachweisbar. Schon bei TertuUian waren beide Klassen von 
Jungfrauen unterschieden; ja nach seiner Privatansicht verdienen 
die privaten Gelübde den Vorzug und die Jungfrauen sollten damit 
zufrieden sein, Gott allein bekannt zu sein >^). 

Anlangend die ursprüngliche Organisation des Jungfrauenstandes, 
so erfahren wir von Cyprian, dass die Jungfrauen unter der besonderen 
Obhut der Bischöfe standen ; zugleich sollten die älteren unter ihnen 
die Lehrmeisterinneu der jüngeren sein. 

§. 5. Die Lebensweise der Aseeten und der goUgeweihten Jungfrauen. 

Es liegt in der Natur der Sache, dass die Ehelosigkeit ein 
Sichzurückziehen von der Welt mit sich bringen musste. Clemens 
von Alex. ^) verlangt, dass der Ascet sich von der sündhaften Welt 
fernhalten solle, da das Böse ansteckend wirke, und lobt die Aus- 
erwählten unter den Auserwählten, welche aus den Stürmen der Welt 
ihr Lebensschifflein aufs Trockene gezogen und in Sicherheit gebracht 
haben >). und Origenes antwortet auf die Frage : »Wer ist heilig ?€ mit 

24) Item qaae Christo spiritualiter napsenxnt et velari a sacerdote me- 
menrnt, si postea ?el publice nupserint vel se clanealo corraperint , non eas 
admittendas esse ad agen<^m poenitentiam, nisi is, cui se ianxerant, de saeculo 
recesserit . . . Hae yero, qaae necdnm sacro yelamine tectae, tarnen in proposito 
virginali se promiserant permanere, licet yelatae non sint, si forte napserint, 
bis agenda aliquante tempore poenitentia est ; quia sponsio eins a Deo teneba- 
tnr (Migne, s. lat. t. 20, col. 478 seq.). Vgl. auch die canones 1 und 2 der 
römischen Sjnode unter Innocenz L im Jahre 402 (Hefele, Conciliengesch. 1875 
Bd. n S. 87). 

25) (Virgo sanctior) gaudebit sibi et soll Deo nota (De veland. virg. c. 15 
Migne, s. lat. t. 2 coL 959). 

1) Strom. VII, 7 §. 49 p. 309. — 2) Quis dives salv. c. 86. Es ist 
darchaus kein Widerspruch, wenn Clemens an einem anderen Orte (Strom. III, 7) 
die Allgemeinheit der Christen gegen den Vorwurf extremer Weltflucht nach 
Art der indischen Büsser verteidigt. 
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den Worten: »Wer sich von der Welt zurückzieht, um sich ganz deim 
Herrn zu weihenc '). Gleiche Forderungen stellte man an die gott* 
geweihten Jungfrauen. TertuUian^) meint, dass die Jungfrau nicht 
nur keusch leben, sondern auch in der Zurückgezogenheit ihr Da- 
sein zubringen solle. Ebenso verlangt Cyprian Absonderung der Jung- 
frauen von dem gewöhnlichen Leben ^) und warnt vor der Beteiligung 
an Hochzeitsgelagen und dem Besuch' der öffentlichen Bäder ^). Die 
Absonderung von der Welt hatte zur Folge, dass sich gleichgesinnte 
Asceten zu einem gemeinsamen Leben verbanden. Schon Clemens 
von Alex, rühmt den Segen des Zusammenlebens gleichgesinnter 
Gnostiker ''). Allerdings hemmten die Verfolgungen und Bedräng- 
nisse der Kirche eine solche Entwicklung des Ascetentums; doch 
sind schon gegen Ende des dritten Jahrhunderts Ascetenvereine 
nachweisbar. Gründer eines solchen Ascetenvereins war laut dem 
Berichte des Epiphanius der Egyptier Hierakas um die Wende des 
dritten Jahrhunderts. Epiphanius^) wirft ihm zwar verschiedene 
Irrlehren vor, rühmt aber seine ascetischen Bestrebungen und be- 
richtet, dass in seinem Ascetenverein blos Jungfrauen, Asceten und 
Witwen Aufnahme fanden^). Obwohl uns nähere Angaben über 
diese Ascetenvereinigung fehlen, so bildet doch diese Thatsache an 
sich einen Anhaltspunkt für die beginnende Entwicklung des Asceten- 
tums zum gemeinsamen Leben. Immerhin ist nach den vorhandenen 
Quellen dieses Zusammenleben der Hierakiten eine im dritten Jahr- 
hundert einzig dastehende Erscheinung. Nach Athanasius kann von 
einer weiteren Ausdehnung solcher Ascetenvereine in Egjpten zu 
jener Zeit nicht die Rede sein; vielmehr berichtet er, dass die 
Asceten damals einzeln nicht weit von ihren heimatlichen Dörfern 
in der Einsamkeit der Ascese oblagen ; dagegen kennt er schon nap- 
devüivec: »Jungfrauenhäuser« am Ausgang des dritten Jahrhunderts ^^) ; 
der Jungfrauenstand war also in dieser Beziehung den männlichen 
Asceten vorausgeeilt. 

Im dritten Jahrhundert machte sich auch eine bedenkliche 
Extravaganz auf dem Gebiete des ascetischen Lebens geltend; sie 
bestand im Zusammen wohnen von Jungfrauen mit Männern behufs 
gegenseitiger geistiger Förderung; man wollte dadurch seine Tugend 


3) In Levitic. hom. 11 n. 1. — 4) De virg. vel. c. 3, cf. 7. — 5) Ep. 62. — 
— 6) De bab. virg. c. 18 und 19. — 7) Strom. VII, 7 §. 49 p. 309. — 8) Epiphan. 
haer. 67 ^Mipe, t. 42 col. 171 seq.). — 9) Haer. 67 §.2: OöösU {i.er auxwv 
ouva^exat oXXa e? str) Tcapd^vo? ?) [loval^tov ?) Iy^P**^? ^ X.'ip*» (Migne, 1. c. col. 175). 

10) Athanasius, vita s. Äntonli c. 3. Die Argumente für die Echtheit 
und Glaubwürdigkeit dieser vita Antonii finden sich bei Mayer im »Katholikc 
(Mainz 1866) 55, 495 ff., 619 ff.; 56, 173 ff. 
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bewähren ; in der Nähe eines Menschen des anderen Geschlechtes zu 
leben und doch keine unlauteren Regungen zu empfinden sollte eine 
besondere Heiligkeit sein. Diese extravagante Sitte scheint ihren 
Ursprung den Gnostikern zu verdanken; wenigstens ist Irenäus^^) 
der erste, welcher diese bedenkliche Unsitte gegen Ende des zweiten 
Jahrhunderts den gnostischen Yalentinianern zuschreibt und zugleich 
berichtet, dass schliesslich das, was im Geiste anfing, im Fleische 
endigte. Der Verfasser des wahrscheinlich erst dem dritten Jahrhundert 
angehörenden pseudoklementinischen Briefpaares erklärt dagegen im 
Namen aller echt christlichen Asceten: »Mit Jungfrauen wohnen wir 
nicht unter einem Dache ; auch besteht nicht zwischen uns und ihnen 
irgendwelche Gemeinschaft. Wir essen und trinken nicht mit ihnen. 
Wo eine heiratsßlhige oder gottgeweihte Jungfrau schläft, da schlafen 
und übernachten wir nicht. Weiber waschen nicht unsere Füsse, noch 
salben sie uns.t (II, 1 Migne, s. gr. 1. 1 col. 418). Cyprian") schritt 
gegen das auch in Nordafrika sich ausbreitende Uebel des Syn- 
eisaktentums energisch ein und forderte von den kirchlichen Vor- 
gesetzten, dass sie dieses Zusammenleben von Männern mit 
Jungfrauen verhinderten. Gegen Ende des dritten Jahrhunderts trat 
diese Extravaganz auch anderwärts in die Erscheinung; denn die 
Synode von Ancyra (314) sah sich in ihrem 19. Canon veranlasst 
streng zu verbieten , dass gottgeweihte Jungfrauen wie Schwestern 
bei Männern wohnen >^). 

Anlangend die Kleidung der gottgeweihten Jungfrauen, so ver- 
bietet Gyprian ^^) blos die Putzsucht und den Eleiderprunk ; von 
einer besonderen Kleidung der gottgeweihten Jungfrauen weiss er 
aber nichts ; indes war in einigen Gegenden Nordafrikas der Schleier als 
Tracht der Jungfrauen üblich. Manche Bischöfe waren gegen diese Ver- 
schleierung ; darum schrieb TertuUian als Montanist ein eigenes Buch 
de velandis virginibus und verfocht die Notwendigkeit des Schleier- 
tragens. Die ünverschleierten nennt er mit einer gewissen Ironie 
virgines malae, virgines hominum, capita nundinatitia ; diejenigen, 
welche den Schleier tragen, virgines bonae, virgines Dei "). Gegen 

11) Adv. haer. 1 , 6 §. 3. — 12) Ep. 62. 

13) Siehe oben S. 20 Note 22. — 14) De hab. virg. c. 5. 

15) De vel. virg. c. 3 : > Ambiunt virgines hominum adversus virgines Dei, 
nnda plane fronte in temerariam audaciam ezcitatae .... Scandalizamur, in- 
qninnt, quia aliter aliae incedont : et malunt scandalizari quam provocari. 
Scandalum, nisi fallor, non bonae rei, sed malae exemplum est, aedificans ad 
delictum. Bonae res neminem scandalizant, nisi malam meutern . . . Cur non 
magis hae querantur scandalo sibi esse petulantiam, impudeutiam ostentatitiae 
virginitatis? Propter eiusmodi igitur capita nundinatitia, trahantur virgines 
s&nctae in Eoclesiam, erubescentes quod cognoscantur in medio, paventes quod 
detegantur ... sacrilegae manus, quae dicatnm Deo habitum detrahere po- 


24 Das Aacetentum der drei ersten chrisiL Jahrh. 

EDde der genannten Schrift fordert er die Jungfrauen zum Tragen 
des Schleiers emphatisch auf^^): »Ich bitte dich, Jungfrau, verhülle 
mit dem Schleier das Haupt. Ergreife die Waffe der keuschen Zucht, 
umgieb dich mit dem Walle der Schamhaftigkeit, baue deinem Ge- 
schlechte eine Mauer, welche weder deine eigenen Blicke noch die 
der Vorübergehenden hindurchlässt. Trage das Gewand der EVau, 
damit da den Stand der Jungfrau bewahrst. Gieb dir den Schein, 
als wärest du das, was du in Wirklichkeit nicht bist, und sei zu- 
frieden, dass Gott allein dich kennt, üebrigens bist du ja wirklich 
verheiratet, denn du hast dich mit Christo vermählt; ihm hast da 
deinen Leib übergeben, ihm dich verlobt. Kleide dich nun auch so, 
wie dein Bräutigam es will. Christus verlangt aber, dass die welt- 
lichen Bräute und Frauen den Schleier tragen; um wie viel mehr 
sollen dies erst seine Bräute thuenlc Aus diesen Worten geht zu- 
gleich hervor, dass der Schleier der Jungfrauen sich durch nichts 
von dem der verheirateten Frauen unterschied. Auch das Abschnei- 
den der Haare war damals noch nicht üblich ; vielmehr verbarg man 
das Haar unter dem Schleier*^). 

Auch lässt sich nicht aus dem Über de veland. virg. der Nach- 
weis führen, dass etwa zur Zeit Tertullians schon die Gelübde- 
ablegung mit der üeberreichung des Schleiers verbunden war. Die 
Bedensarten tegere, volare, claudere, abscondere, operire (sc. faciem 
velo) kommen zwar bei ihm vor, aber noch nicht in dem technischen 
Sinne von Einkleidung oder Schleiernehmen ^^) , wie dies aus dem 
Context ersichtlich ist. Erst um die Mitte des vierten Jahrhunderts 
wurde die Ablegung des Gelübdes der Jungfräulichkeit durch Aen- 
derung der Gewänder besiegelt, wie dies Ambrosius in seiner Schrift 

taerunt ! Quid peius aliqnis persecutor fecisset, si hoc a virgine electum cogno- 
visset? Denudasti puellam a capite, et tota iam Tirgo sibi non est: alia est 
facta. Exsnrge igitar, veritas, exsarge, et qaasi de patientia erampe: nallam 
Yolo consuetudinem defendas .... Te esse demonstra, quae virgines tegis.c 
(Migue, s. lat., t. 2 col. 892). Im Gegensatz zu den Verschleierten, d. i. den 
virgines Dei, virgines sanctae, nennt TertuUian hier die ünverschleierten vir- 
gines hominum, capita nundinatitia ; diese Ausdrucksweise ist mit einer ge- 
wissen Ironie gewählt und bietet darum kein ernstes Fundament, um daraus 
deducieren zu können, dass Tertullian mit diesen beiden Termini »virgines Dei 
und virgines hominum« die gottgeweihten Jungfrauen von denen , welche noch 
nicht öffentliche Gelübde abgelegt hätten, unterscheiden wollte, wie dies Mar- 
tene (De antiq. eccl. ritibus t. 2 1. 2 c. 6 ed. Bassani p. 185) , Peters (vergl. 
Kraus, R.-E., Art. »Jungfrauen« II, 80 ff.) und Probst (Kirchliche Disciplin etc. 
S. 138) angenommen haben. TertuUiati verlangt, wie auch aus seiner Schrift 
de orat. c. 22 ersichtlich ist, die Verschleierung aller Jungfrauen, nicht blos 
der gottgeweihten. 

16) De vel. virg. c. 16 (Migne, s. 1., t. 2 col. 911). 

17) Tertull. de orat. c. 22. 

18) Das Letztere scheint Wilpert (Die gottgeweihten Jungfrauen S. 15) 
anzunehmen. 
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De institutione virginis (1. Sei Migne, s. 1. 1. 16 col. 219) bezeugt 
Die Geremonie der Einkleidung bestand aber in der üeberreichang des 
Schleiers und der Standestonica (Ambros. de virginib. 1. 1. c. 11 
(Migne l. c. col. 206 seq.) *»). 

Die Asceten männlichen Geschlechts hatten im dritten Jahr- 
hundert noch kein eigentümliches Kleidungsstück ; Tertullian ^^) hält 
es ihnen nämlich als einen Mangel vor, dass sie es noch nicht, wie 
die Jungfrauen , zu einer besonderen , ihren Stand kennzeichnenden 
Kleidung gebracht hätten. 

§. 6. Die Ehelosigkeit im Dienste des Reiches Gottes. 

Christus hat der Ehelosigkeit die Hinordnung auf das aposto- 
lische Missionswerk gegeben. Es liegt eben im Wesen des Cölibats, 
dass er Baum und Freiheit gewährt, die Summe der verliehenen 
Kräfte der Ausbreitung des Beiches Gottes dienstbar zu machen. 
Aus diesem Grunde giebt Paulus dem ehelosen Stande den Vorzug 
vor der Ehe, welche wegen der mannigfachen mit ihr verbundenen 
irdischen Sorgen und Verwicklungen einer ungeteilten Hingabe an 
das Missionswerk Hindernisse bereitet. 

Fragen wir nun, in welcher Weise sich das von Christus dem 
ehelosen Stande gesteckte Ziel im kirchlichen Leben der drei ersten 
Jahrhunderte realisierte, so geschah dies in doppelter Weise. 

Zunächst förderten die Asceten beiderlei Geschlechts schon an 
and für sich durch ihr gottinniges Leben das Wohl der ganzen 
christlichen Gemeinschaft. Sie heiligten die Welt durch ihr Gebet, 
ihr Opferleben und durch das Beispiel. Die Apologeten unterliessen 
es nicht, auf das strahlende Beispiel des ehelosen Standes hinzu- 
weisen. Clemens von Alexandrien preist die Asceten als Bekämpfer 
und Besieger des Teufels. Und in Anspielung auf die Paulinische ^) 
Lehre von dem mystischen Leibe Christi, dessen stärkere Glieder 
den schwächeren helfend zur Seite stehen, spricht Origenes^) die 
Bedeutung der Asceten für die gesammte Christenheit und ihr Ver- 
hältnis zu dem gläubigen Volke folgendermassen aus: »Unter dem 
Volke Gottes sind gewisse , die für Gott streiten , jene , welche sich 
nicht mit zeitlichen Geschäften abgeben. Sie sind es, welche in 
Krieg ziehen gegen feindliche Völker (gentes) und gegen die bösen 
Geister und für das übrige Volk wie für die wegen des Alters oder Ge- 
schlechtes oder des Vorsatzes Schwächeren streiten. Sie streiten aber 


19) Vgl. auch Wilpert, Die gottgeweihten Jangfraaen S. 15 ff. 

20) De vel. virg. c. 10. 

1) L Cor. 12, 25 seq. — .2) Orig. in Nam. hom. 25 n. 4. 
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darch Gebet und Fasten, Gerechtigkeit and Frömmigkeit, Sanftmut, 
Keuschheit und jede Art Enthaltsamkeit als ihren Eriegswaffen. 
Und wenn sie als Sieger zum Lager zurückgekehrt sind, nehmen an 
ihren Mühen auch die unkriegerischen teil, wie die, welche nicht 
zum Kampfe gerufen wurden oder nicht ausziehen konnten, c 

Ausser dieser allgemeinen Bedeutung für die christliche Ge- 
meinschaft fand der ehelose Stand noch eine besondere Verwendung 
im Dienste der Kirche. Bezüglich der Asceten weiblichen Geschlechts 
geschah dies in dem Institute der Diakonissen. In der apostolischen 
Zeit, wo der Stand der gottgeweihten Jungfrauen erst im Entstehen 
begriffen war, rekrutierte sich dies Institut aus Witwen. Die ersten 
Spuren der Existenz desselben finden wir in 1 Tim. 5, 9 — 10. Nach- 
dem nämlich Paulus den Timotbeus gemahnt , die Witwen , welche 
wahrhaft Witwen sind, zu ehren und nötigenfalls auch zu unter- 
stützen, fährt er fort: (v. 9) »Als Witwe werde eingezeichnet (xairaXe- 
tIg^o)), die nicht unter 60 Jahren ist, eines Mannes Frau gewesen; 
(y. 10) in guten Werken bezeugt wird, wenn sie Kinder auferzogen, 
wenn sie Fremde beherbergt, wenn sie Heiligen die Füsse gewaschen, 
wenn sie Bedrängten beigestanden, wenn sie jedem guten Werke sich 
angeschlossen hat.« In diesen beiden letzten Versen redet Paulus 
nicht mehr, wie in den vorhergehenden Versen, von den armen (ver- 
einsamten) Witwen überhaupt, sondern von solchen Witwen, die für 
gewisse kirchliche Dienste bestimmt sind oder in das Verzeichnis der 
kirchlichen Personen (Diakonissen) eingetragen werden sollen. In 
diesem Sinne verstanden auch die Worte Paali die ältesten Kirchen- 
schriftsteller, wie Origenes^) und TertuUian ^). Man kann durchaus 
nicht mit Neander (apost. Kirche I, 265) annehmen , dass hier blos 
vom Eintragen in das Verzeichnis der zu unterstützenden Witwen 
die Rede sei. Die Fixierung des Lebensalters auf 60 Jahre und die 
Eigenschaft nur einmaliger Ehe konnte doch nicht bei der Unter- 
stützung der Witwen massgebend sein; jüngere Witwen und solche, 
die zweimal verheiratet gewesen waren, mochten oft mindestens ebenso 
unterstützungsbedürftig gewesen sein. Wenn aber Herzog (Real- 
encyklopädie für prot. Theol (1855) III, 368) die Worte Pauli des- 
halb nicht auf die Diakonissen beziehen will , weil der Apostel ge- 
wiss nicht das 60. Lebensjahr festgesetzt hätte für einen Dienst, der 
manche beschwerliche Seiten hatte, so ist dies kein stichhaltiger 
Grund; Paulus hatte eben, wie er es (v. 11 ff.) andeutet, üble Er- 
fahrungen mit jüngeren Witwen gemacht, die zur Welt zurückkehren 


3) Orig. in Joanu. hom. 32 n. 7. — 4). Tert. ad uxor. l. 1 c. 7. 
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und mit Brach ihrer gelobten Treue eine zweite Heirat schliessen 
wollten. Es ist darum 1. Tim. 5, 9 — 10 nicht von einer Eintragung 
in die Liste der unterstützungsbedürftigen Witwen die Bede, sondern 
yon der Eintragung in das Verzeichnis der mit gewissen kirchlichen 
Diensten, welche der Apostel (v. 10) andeutet, betrauten Witwen. 
Ob schon zur Zeit der Apostel auch gottgeweihte Jungfrauen für 
kirchliche Dienste verwendet wurden, ist nicht erweisbar. Zwar wird 
von Paulus Bom. 16, 1 — 2 eine gewisse Phöbe genannt, welche Dia- 
konisse (dtcfxovoc) der Kirche in Eenchreä war und dem Apostel 
sowie anderen Handreichung leistete; auch die Bom. 16, 2 ge- 
nannten Frauen mögen im Geiste der Phöbe für den Glauben und 
die Ehre Gottes gewirkt haben; es ist aber nicht ersichtlich, ob 
sie Witwen oder Jungfrauen waren. Indes bei der steten Zu- 
nahme des Jungfrauenstandes und dem Wachstum der christ- 
lichen Gemeinden wurden bald die rüstigeren Kräfte der Jung- 
frauen in Anspruch genommen; dies geschah nachweislich schon im 
Zeitalter der Apostelschüler. Ignatius grüsst nämlich im Briefe an 
die Smyrnäer (c. 12) »die Jungfrauen, welche Witwen genannt wer- 
den.« Weil in der apostolischen Zeit vorherrschend Witwen das 
Diakonissenamt versahen, so ist es erklärlich, dass zur Zeit des 
hl. Ignatius auch die mit diesem Ehrenamte betrauten Jungfrauen 
Witwen genannt wurden. Während Paulus junge Witwen von diesem 
Ehrenamte ausgeschlossen wissen wollte, waren die Bischöfe später 
bei der Auswahl der Jungfrauen für dieses Amt bezüglich des Alters 
weniger ängstlich; Tertullian (de virg. vel. c. 9) spricht nämlich 
seine Verwunderung darüber aus, dass an einem Orte eine noch nicht 
zwanzigjährige Jungfrau in das Viduat aufgenommen worden sei. 
Allmählich rekrutierte sich der Stand der Diakonissen , wie die 
apostolischen Constitutionen^) bezeugen, ebenso aus Jungfrauen wie 
aus Witwen, und die mit kirchlicher Bedienstung betrauten Personen 
wurden bald mit Bücksicht auf die historische Entwicklung Witwen, 
bald im Hinblick auf Bom. .16, 1 Diakonissen genannt. 

Anlangend die Obliegenheiten der Diakonissen, so wirkten sie 
zunächst im gewissen Sinne als Glaubensboteu. Wegen ihrer gesell- 
schaftlichen Verbindungen kamen sie oft in die Lage auf den christ- 
lichen Glauben vorzubereiten; sie durften in allen Fragen, die sich 
auf Glauben , Gerechtigkeit und Hoffnung auf Gott beziehen , Ant- 
wort geben; doch sollten sie sich darauf beschränken, die Heiden 
vom Irrtum der Vielgötterei abzuwenden und auf die Lehre von der 


5) Apost. Const 1. 6. c. 17. 
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Einheit Gottes hinzuweisen. Auf die Darlegung der spezifisch christ- 
lichen Wahrheiten sollten sie sich nicht einlassen, um nicht durch 
eine unpassende oder mangelhafte Antwort die christlichen Geheim- 
nisse dem Spotte der .ungläubigen auszusetzen ^) und auch wohl aus 
dem Grunde, weil es dem Weibe nicht gestattet war, den Mann zu 
belehren und zu beherrschen 7). Wollte darum jemand in der Be- 
ligionslehre selbst unterrichtet werden, so sollten sie ihn an die Vorr 
Steher weisen^). Ein grösserer Spielraum wurde indes den Dia- 
konissen bezüglich des Unterrichtes der Frauen gewährt. Bei der 
dem Morgenlande eigentümlichen Abgeschlossenheit der Frauen waren 
sie die geeignetsten Personen, um, ohne Verdacht zu erregen, auch 
iti die Prauengemächer die Lehre Christi zu bringen^). Ferner ver- 
mittelten sie den Verkehr der christlichen Frauen mit den Bischöfen 
und Diakonen ^% Wie die Diakonen waren sie yerpflichtei im Dienste 
des Evangeliums Botschaften zu übermitteln. Reisen zu machen, Bei- 
stand zu leisten und zu dienen ^^). Arme Witwen standen unter ihrer 
Leitung ^^). Endlich befassten sich die Diakonissen mit Kranken- 
pflege und unterrichteten junge Frauen in den Pflichten des Ehe- 
standes, der Kindererziehung und des Hauswesens^'). Die Verwend- 
ung der Diakonissen während des Gottesdienstes beschränkte sich auf 
die äussere Disciplin. Sie überwachten die Eingänge zu der Ab- 
teilung der Frauen in der Kirche und wiesen diesen die Plätze an ^*). 
Auch waren sie dem Bischof behilflich bei der Taufe und der mit 
der Taufe verbundenen Salbung der Katechumenen weiblichen Ge- 
schlechtes *5). 

Mit Rücksicht auf diese mannigfachen Dienste im Interesse des 
Evangeliums standen die Diakonissen im hohen Ansehen. Von Po- 
lykarp^^), desgleichen in den apostolischen Constitutionen^'^) werden 
sie Altar Gottes genannt. Der 7. Canon Hippolyts befiehlt sie wegen 
ihrer vielen Gebete, ihrer Sorge für die Kranken, ihres häufigen 
Fastens besonders zu ehren. Origenes hält sie kirchlicher Ehren 
wert, weil sie sich mit der Unterweisung des weiblichen Geschlechtes 
in der christlichen Lehre abmühen, und rechnet sie auch zu den 
kirchlichen Dignitäten ^^). Die kirchliche Ehre bestand gemäss den 
apostolischen Constitutionen darin, dass sie mit den Jungfrauen und 


6) ApoBt. Const. 1. 3. c. 5. — 7) Orig^. in Isai. hom. 6. n. 3. — 8) Vgl. 
Note 6. — 9) Clem. Alex, ström. 1. 3. c. 6. — 10) Apost. Const. 1. 2. c. 26. — 
11) Ibid. 1. 3. c. 19. — 12) Ibid. 1. 3. c. 7. — 13) Hippol. can. 9; Orig. ad 
Rom. 1. 10. n. 17 n. 20. 

14) Apost. Const. 1. 8. c. 28; 1. 2. c. 58. — 15) Apost. Const. 1. 3. 
c. 15 u. 16. — 16) Polyc. ad Philadelph. c. 9. — 17) Apost. Const. l. 2. c. 6. — 
18) Orig. in Isai. hom. 6. n. 3. 
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Presbytiden die ersten Plätze im Schiffe der Eircbe einnahmen ^9) ; 
auch die Communion empfingen sie nach dem Elerns und den 
Asceten als die ersten nnter den Frauen ><^). Endlich erhielten sie, 
falls sie kein eigenes Vermögen besassen, ihren Unterhalt aus den 
Einkauften der Kirche gleich den niederen Klerikern >^). 

Trotz alledem war es den Diakonissen, wie überhaupt den Frauen, 
in üebereinstimmung mit der Vorschrift des hl. Paulus verboten, öf- 
fentlich zu predigen und andere priesterliche Funktionen zu ver- 
richten ^'). Wegen ihrer hohen Bedeutung für die Kirche bildete sich 
aber allmählich eine feierliche Einführung derselben in ihr Amt aus. 
Das Gebet, welches hierbei der Bischof in Gegenwart des Presby* 
teriums, der Diakonen und Diakonissen sprach, lautete folgender- 
massen: »Ewiger Gott, Vater unseres Herrn Jesu Christi, der du 
Mann und Weib erschaffen, Maria, Debora, Anna und Holda mit 
dem Geiste erfüllt und dich gewürdigt hast, dass dein Eingeborener 
aus einem Weibe geboren wurde, der du am Zelte des Zeugnisses 
und im Tempel Frauen als Hüterinnen deiner heiligen Thüren ein- 
gesetzt hast, sieh nun auf diese deine Dienerin herab, erwählt zur 
Diakonin, und gieb ihr den hl. Geist, reinige sie von aller Be- 
fleckung des Leibes und des Geistes, um das ihr abertragene Amt 
würdig zu vollziehen, zu deiner Ehre und zum Lobe deines Christus, 
mit dem dir Ehre und Anbetung und dem hl. Geiste in Ewigkeit. 
Amenc *'). Zwar findet sich dieses Gebet im 8. Buche der apostoli- 
schen Constitutionen, welches der zweiten Hälfte des 4. Jahrhundert» 
zugeschrieben wird; doch lässt es sich nachweisen, dass dieses Ge- 
bet über die Diakonissen vor der Mitte des 3. Jahrhunderts schon 
vorhanden war und von dem Herausgeber des 8. Buches als ein 
altes Formular in seine Sammlung aufgenommen wurde m). Mit 
diesem Weihegebet der Diakonissen war auch nach dem Zeugnis der 
apost. Constitutionen (1. 8 c. 19) eine Handauflegung seitens dea 
Bischofs verbunden. Da jedoch nach dem ausdrücklichen Zeugnisse 
derselben apost. Constitutionen den Diakonissen der priesterliche 
Charakter fehlte und die letzteren nach dem 19. Canon des ersten 
Concils von Nicäa zu den Laien gezählt wurden, so ist diese Hand- 

19) Apost. ConBt. 1. 2. c. 57. — 20) Ibid. 1. 8. c. 13. — 21) Ibid. l. 8. 
c 31; 1. 2. c. 25. — 22) Ibid. 1. 3. c. 6. 

23) Ibid.l. 8, 20. — 24) Probat, Eirchl. Disciplin in den 3 ersten chrisil. 
Jahrb., Tübingen 1873 S. 119 Not 3: »Von dem Ordinationsgebet der Dia- 
konissen lässt sich nachweisen, dass der Herausgeber des 8. Baches es als ein 
altes Formalar in seine Sammlung aufnahm. In demselben wird nämlich den 
I>iakoni88en die Thürwache bei den Frauen übertragen. Im 11. Capitel lässt 
er aber die Subdiakonen die Thüre bei der Abteilung der Frauen überwachen, 
ein Versehen, das zeigt, dass die Bemerkung c. 11 später eingeschaltet wurde.« 
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aaflegang nicht sensu stvictiori, sondern als blosse Benediktion zu 
fassen. 

Es bliebe noch zu zeigen, in wie weit im Verlauf der drei 
ersten Jahrhunderte der Staod der Gölibatäre männlichen Geschlechts 
im Dienste des Beiches Gottes und Evangeliums verwendet wurde. 
Schon die Apostel haben, wie die hl. Schrift mehrfach andeutet und 
die Kirchenväter einstimmig bezeugen, als Gölibatäre gelebt^^) ; indes 
war die Kirche anfänglich noch nicht in der Lage, ihre Diener aus- 
schliesslich aus der Zahl der ünvermählten zu wählen; denn die 
Juden, aus denen sich die ersten Diener der Kirche rekrutierten, 
verwarfen die Virginität, und unter den Heiden waren die ünver- 
mählten fast nur solche, welche die Ehe aus Zügellosigkeit ver- 
schmähten und darum für den klerikalen Stand durchaus nicht tauglich 
waren. Diesen Verhältnissen trug der hl. Paulus Bechnung, indem er 
I. Tim. 3, 2 im abwehrenden (negativen) Sinne statuierte : AeT ouv töv 
Itcigxotcov . . . fiiäg ^uvacxog avdpa. undenkbar ist es, dass hiermit 
Paulus, wie die Vigilantianer und manche protestantische Exegeten an- 
nehmen, die Vorschrift gegeben habe, dass der Bischof verheiratet sein 
müsse. Eine solche Deutung widerspricht der Anschauung Pauli, der 
selbst ehelos war, dessen getreueste Schuler Titus und Timotheus ohne 
alle Spur von Frau und Kindern erscheinen und der noch wenige Jahre 
früher I. Cor. 8, 7 den jungfräulichen Stand so hoch erhoben hat. 
Auch die ganz analoge Stelle I. Tim. 5, 9 : xh?^ xaTaXeyla^co . . . 
£v6(: ävdpog Tuvi^, wonach nur einmal verheiratete Witwen für den 
kirchlichen Dienst verwendet werden sollen, spricht für die tradi- 
tionelle und auch von mehreren protestantischen Exegeten zuge- 
standene Auslegung, dass nämlich nur die, welche einmalige, nicht 
aber solche, welche eine zwei- oder mehrmalige Ehe eingegangen, 
zum Bischofsamte zugelassen werden sollten. Der Grund, weshalb ein 
solcher Bigamist zu einer kirchlichen Würde als ungeeignet erscheint, 
liegt nicht nur in der ünenthaltsamkeit, die sich in der zweiten 
Verehelichung offenbart, sondern vielmehr in der Symbolik der christ- 
lichen Ehe, welche gemäss dem Apostel (Ephes. 5, 32) ein Bild der 
Vereinigung Christi mit der Kirche ist, eine Wahrheit, welche nur 
in der Monogamie zum völligen Ausdruck kommt und welche darum 
die kirchlichen Vorsteher durch ihre Monogamie den Gläubigen sym- 
bolisieren sollen, üebrigens hielten auch Heiden die einmalige Ehe 

25) I. Cor. 9| 5 ist nicht yoel Ehefrauen die ßede; dagegen spricht das 
a86X(p^ YuvtJ and die jüdische Sitte der dem Lehrer nach ihrem vermögen dienen- 
den Frauen (Matth. 27, 55; vgl. Hieronym. c. Jovin. I, 26). Zudem hatte Petrus, 
der hier Ton Paulus genannt wird, sicher alles, auch seine Frau, verlassen 
(vgl. Matth. 19, 27). 
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hoch, wie dies Tacitus (Germ. 19) bezeugt und wie denn auch der 
pontifei maximus und die flamines der Römer nur einmal heiraten 
durften *«). 

Indes war die Aufnahme Verheirateter in den Klerus nur ein 
Notbehelf, und es lässt sich der Nachweis führen, dass den Ehelosen 
bei der Auswahl der Kleriker der Vorzug gegeben wurde und dass 
diese Praxis als ein apostolisches Vermächtnis betrachtet wurde. 
Wir beginnen mit einigen lichtvollen Beweisstellen aus den Werken 
des hl. Epiphanius, welche zwar der Mitte des 4. Jahrhunderts an- 
gehören, aber wegen der von diesem Bischof gebrauchten Aus- 
drncksweise einen Bückschluss auf die Disciplin und die gesetz- 
liche Geltung des Cölibats in den drei ersten Jahrhunderten ge- 
statten. Im 21. Kap. der »Auseinandersetzung des katholischen 
Olaubensc erklärt Epiphanius ^^) : »Das hl. Priestertum wird aus den 
Jangfräulichen ergänzt: wenn nicht aus Jungfräulichen, so doch aus 
Unvermählten ; wenn aber unter den ünvermählten nicht genug zu 
diesem Amte geeignete sind, so werden solche gewählt, welche Ent- 
haltung von ihren eigenen Frauen gelobt haben oder doch nach 
einmaliger Ehe verwitwet sind.« Und in seiner Schrift Ad versus 
haereses 48 c. 9 spricht er sich folgendermassen aus: »Christus, 
das göttliche Wort, ehrt die Monogamie, obgleich er die Gnadengaben 
des Priestertums vorzugsweise (iidXioxa) durch solche zierte, welche 
sich nach einmaliger Ehe zur Enthaltsamkeit entschlossen oder stets 
die Jungfräulichkeit bewahrt hatten und so von vornherein eine Be- 
stimmung traf, dergemäss dann auch seine Apostel den kirchlichen 
Kanon (töv ixxXTjaiaaTixov xavöva) des Priestertums in angemessener 
und heiliger Weise festgestellt haben >s).« Aus diesen Aussprüchen des 
Epiphanius geht also hervor, dass zu seiner Zeit sich der Klerus aus Un- 

26) Bisping, Erklärung der Pastoralbriefe, 2. Aufl. S. 170. — Zöckler, 
Askese und Mönchtum (1897) I 8. 101—102. 

27} Migne, s. gr. t. 42 col. 824. 

28) Ibid. t. 41 col. 868. Der Sinn dieses Satzes ist offenbar folgender: 
>Ghri8tus ehrte wohl die Monogamie, aber bei der Auswahl der Apostel bevor- 
zugte er die Ehelosigkeit und nahm dazu Jungfräuliche oder solche, welche 
nach einmaliger Ehe sich zur Enthaltsamkeit entschlossen hatten.c Das Wort 
[laXiata ist nach dem Context mit »vorzugsweise« oder mit »gar sehr«, wie es 
G. Bickell (Zeitschr. f. kath. Theol. III S. 795) thut , zu übersetzen. Würde 
man es mit Funk (Kirchengesch. Abhandl. Ur Untersuch., Paderhorn I, S. 132) 
durch »meist« wiedergeben, so würde dem Epiphanius imputiert werden, dass 
nach seiner Anschauung es noch eine dritte Apostelgruppe gab, nämlich von 
solchen, welche verheiratet waren und sich zur Continenz nicht hatten ent- 
schMessen können, was wohl Funk selbst nicht annehmen möchte. Auch würde 
alsdann der in dem ganzen Satzgefüge liegenden Antithese völlig die Spitze 
abgehrochen werden. — IJebrigens würde, die Richtigkeit der Funkschen Ueber- 
setzun^ Yorausgesetzt, damit nur die Auswahl der Apostel durch Christus, nicht 
aber die von Epiphanius an unserer Stelle some adv. haer. 59 c. 4 angegebene 
kirchliche Anordnung tangiert. 
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?ermäblten oder im Notfalle aas Witwern (nach einmaliger Ehe) oder 
aus Vermählten, die sich zur Gontinenz verpflichteten, rekrutierte^ 
und dass dieser kirchliche Kanon ^) des Priestertums die vorbildliche 
Handlungsweise Christi sowie die apostol. üeberlieferung zur Grund- 
lage hatte. Im gleichen Sinne verurteilt er an einer anderen Stelle 
(adv. haer. 59 c. 4 ^^) die Ausserachtlassung dieses kirchlichen Kanon» 
als unverträglich mit der durch den kirchlichen Dienst geforderten 
ungeteilten Hingabe an Gott und schreibt die Schuld dafür, dass in 
gewissen Gegenden vom kirchlichen Kanon abgewichen werde, der 
Lässigkeit der Kirchenvorsteher zu. 

Diese Aussprüche als rein subjektive Uebertreibungen diese» 
strengascetischen Kirchenvaters aufzufassen ist schon deshalb 
nicht angängig, weil er selbst auf die Kanones der Kirche und 
die Anordnung der Apostel hinweist ^^); zudem steht er auch 
nicht mit seinen Anschauungen als passer solitarius unter seinen. 
Zeitgenossen da, indem Eusebius am Anfang des 4. Jahrhunderts in 
der Demonstratio evangelica I, 9 ^') die Gontinenz der Kleriker wegen 
der ihnen obliegenden höheren Aufgaben als notwendig erachtet^ 
desgleichen betrachtet der Papst Siricius in seinem Schreiben an die 
afrikanischen Bischöfe und das Goncil von Karthago 3^) vom Jahre 
390 die Gontinenz der höheren Kleriker als Verordnung der Apostel 
und Väter. Es fragt sich nun, ob die Behauptung des hl. Epiphanius» 
dass die Gontinenz aller Kleriker der höheren Weihen angeordnet 
und von jeher auch in der Kirche beobachtet worden sei, durch 
Zeugnisse aus früherer Zeit bestätigt wird. Leider existieren aua 
der Zeit vor 300 bez. 306 gar keine Ganones, welche doch der Natur 


29) Funk (a. a. 0.) übersetzt lxxXv)aia(rccxb( xavcov mit »Idee, Blohtschnur 
(des Priestertums) €; dies entspricht aber nicht dem Context der Stelle adv. 
haer. 48 c. 9; denn darnach ist die Massnahme Christi bei der Apostelwahl als 
das Ideal, dagegen der von den Aposteln festgestellte Kanon des Priestertums 
als eine daraus resultierende Anordnung aufzufassen. 

30) Migne, s. gr. t. 41 col. 1024. 

31) Bickell, Ztschr. f. kathol. Theol. Innsbruck II (1878) S. 47 ff., III 
(1879) S. 795 f. 

32) Migne, s. gr. t. 22 coL 81. — Die eine Stelle lautet: »Jedoch 
f&r die Geweihten (Uofa)[i.^vou() und dem Dienste Gottes Obliegenden geziemt 
es sich (TcpooTjxei) ninfort des ehelichen Umgangs sich zu enthalten.« 
Funk (a. a. 0. S. 128) bemerkt hierzu: »Indem er (Eusebius) den Verzicht auf 
denselben (den ehelichen Umgang seitens der Geistlichen) mit dem Worte 
npo<nixEi blos als etwas Geziemendes erklärt, bezeugt er yielmehr die da und 
dort stattfindende gesetzlich nicht unzulässige Fortsetzung desselben. »Indes 
das Wort 7cpo(T7Jxsc bezeichnet hier nicht etwa ein blos freigestelltes Geziemen- 
des, sondern eine Notwendigkeit; dies ergiebt sich aus einer im selbigen Kapitel 
Yorfindlichen Parallelstelle, welche lautet: »Ganz besonders ist es daher für 
diese (die Geistlichen) jetzt (in der neutestamentlichen Ordnung) notwendig 
(avaYxaico;) auf Enthaltung von der Ehe bedacht zu sein.« 

33) Bickelly a. a. 0. II (1878) S, 41. 
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der Sache nach das beste Beweismaterial wären. Ein Ersatz dafür 
bietet sich ans aber erstlich in den Bestimmungen der apostoli- 
schen Eirchenordnmig, welche zwar nicht den Ansprach aaf apostoli* 
sehen Ursprung machen kann , aber doch schon dem dritten Jahr- 
hundert angehört. In dieser Eirchenordnung, welche die ursprüng- 
liche Disciplin der morgenländischen Kirche in Sachen des Cölibates 
wiederspiegelt, verlangen die Apostel nicht nur vom Bischöfe, er 
solle jungfräulich sein, auf jeden Fall aber mit seiner einzigen Gattin 
in Enthaltsamkeit leben ^) , sondern auch von den Priestern völlige 
Enthaltung vom Verkehr mit dem anderen Oeschlechte ^^), Auch in der 
Kirche zu Edessa erscheint die Verpflichtung des Klerus zur Gon- 
tinenz als ein apostolisches Gebot gemäss der syrischen Doctrina 


34) Die Stelle lantet: »xaXbv |jilv eTvot oYi^vaio;, s? Bl p.ij, &ko ata; Y^vaixd; 
d. h. Es ist gut, wenn er (der Bischof) unbeweibt ist, wo nicht, ninweg von 
einem Weibe. c Die Üebersetznng der Worte dbcb p.(a^ yuvaixö^ durch »eines 
Weibes Manne, wie es Funk (a. a. 0. S. 124) annimmt, ist wegen der dis- 
junktiven Bedentang der Präposition «k6 (von — weg) ganz anstatthaft. Einen 
Beleg für die Bichtigkeit der ersteren Uebersetzong bietet anch eine ganz 
analoge Stelle in dem ersten syrischen Buche des klementinischen Oktateuchs: 
»Ein Diakon werde ordiniert, indem er, wie wir vorher gesagt haben, erwählt 
werden soll, wenn er ffut gesittet ist, wenn er rein ist, wenn er we^en seiner 
Beinheit und Entferntneit von den Lüsten erwählt ist, wenn aber nicht, auch 
wenn er ist hinweg von der Ehe mit einem Weibec (Beliquiae iuris eccles. an- 
tiquissimae syriace, ed. de Lagarde S. 10; vgl. G. Bickell a. a. 0. II. S. 79B 
Note 1). Auch ist an unserer Stelle, wie Funk im äussersten Falle zugeben 
will, die Enthaltung von der Ehe mit einem Weibe nicht als blosser Bat hin- 
gestellt, sondern die durch die Partikeln \th — zl 81 p.7( ausgedrückte Alternative 
hat den Sinn: »das Ünbeweibtsein ist für den Episkopat ein Wunsch, dagegen 
die Enthaltsamkeit nach einmaliger Ehe eine Forderung.« — Die äthiopische 
Version der Eirchenordnung ist an dieser Stelle sowie anderwärts ganz unzu- 
verlässig. Vgl. das diesbezügliche Citat aus Pitra (Juris ecclesiastici Graecorum 
historia etc.) bei Hilgenfeld, Novum Testam. extra Canonem IV ed. II S. 120). 

35) Die Stelle lautet: A^ o3v eTvai xob^ Tcpsaßut^pou^ tJSt) xe^^povixÖTo^ in\ 
i£) xöofjLcp xpÖTccü Tiv\ aicEYOfiivou^ t7i( npoi Yuvatxa^ ouvsAeüaEü); . . . Funk, der hier- 
bei (a. a. ö. S. 124 f.) aem Prof. G. Bickell den Vorwurf macht, dass er durch 
Nichtberücksichtigung der Worte »xpÖTcco tiv\« den Sinn des Ganzen alteriert habe, 
fasst die Stelle so atu, dass die Eirchenordnung nicht völlige, sondern eine ge- 
wisse (xpöTCb) xivl^ Enthaltsamkeit verlange; allerdings giebt er dann zu, dass diese 
üebersetzung nicht unbestritten ist und von Hamack mit Bücksicht auf das 
»TpÖTcco Tcvl« in den apost. Constit. II, 1; III, 1 durch »wie gebührend, natur- 
gemäss« wiedergegeben wird. Doch wenn auch »xpÖTcc;) xivU mit quodam modo 
übersetzt wird , so spricht diese üebersetzung nicht zu Gunsten Funks. Zer- 

fliedem wir nämlich die obige Stelle, so heisst es darin zunächst, dass die 
*resbyter solche sein müssen, die schon eine geraume Zeit in der Welt ver- 
weilt haben (alt geworden sind) ; die Eirchenordnung macht nun zu dem 
»xEYpovixöxa^ in xC^ ii6a\u3^< eine Einschränkung durch die Hinzufü^ng von 
»Tp07cc|) Tiv\«; also nicht das blosse Altgewordensein in der Welt ist eine Quali- 
fikation für Priester, sondern dieses Altgewordensein in der Welt muss mit 
emem gewissen Tpöno;, mit einer gewissen Lebenseinhaltung verbunden sein;, 
man muss, um so zu sagen, in gewiss*en Ehren in der Welt gelebt haben. Wie 
nun dieses xpÖTcct) -nvl zu verstehen ist, darüber giebt das folgende »a7csx,ouivou( 
"^i nfo^ Y^vo^Txac ouveXeiSaeco^c näheren Aufschluss; kurzum das »xpÖTCü) -ctvi« ist 
eine Be^iriktion des vorhergehenden »xEYpovtxöxa; inX x& x6a{X(i)«, und das fol- 
gende »obc8x^o[j.^vou^ ... .c ist dann die Erklärung hierzu. 
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Addaei, welche von einigen Gelehrten, wie Careton, Phillips, Bickell, 
abgesehen von einigen Interpolationen als ein Erzeugnis des ersten 
Jahrhunderts für wahrscheinlich gehalten wird, sicher aber spätestens 
im 3. Jahrhundert entstanden sein muss, da sie schon von Ensebius 
in seiner Kirchengeschichte excerpiert wird^^'). In dieser ermahnt 
der angebliche Jünger Christi Addäus die Kleriker: »Eure Leiber 
seien rein und eure Körper heilig, wie es sich für diejenigen ge- 
ziemt, welche vor dem Altare Gottes stehen.c und weiterhin wird 
die Gontinenz der Kleriker sowie der Diakonissen und gottgeweihten 
Jungfrauen von Edessa mit folgenden unzweideutigen Worten ge- 
rühmt: »Alle Männer und Frauen, die dem Kirchendienste ange- 
hörten, waren keusch, vorsichtig, heilig und rein, indem sie einzeln 
(ichidaith) und keusch ohne Befleckung lebten.c 

Von den Kirchenschriftstellern der 3 ersten Jahrhunderte hat 
zwar keiner ex professo über den Cölibat des Klerus geschrieben; 
doch finden sich bei Origenes und TertuUian gelegentliche Aeusser- 
ungen über diese Sache. Der erstere findet in seiner 6. Homilie 
über den Levitikus^^) darin, dass im Exod. 28, 42 bei der Be* 
Schreibung der alttestamentlichen Priesterkleidung linnene Femoralien 
erwähnt, dagegen im Levit. 8 solche nicht genannt werden, eine 
Symbolik und erklärt, die alttestamentlichen Priester hätten solche 
abgelegt oder angelegt, je nachdem sie sich des ehelichen Umgangs 
zur Zeit ihres heiligen Dienstes enthielten oder ihn pflegen durften. 
Von einer solchen Bedeutung der Femoralien wolle er bezüglich der 
Priester der Kirche nichts wissen. Bei diesen letzteren könne die 
Erwähnung der Femoralien nur von der geistlichen, nicht aber leib- 
lichen Vaterschaft verstanden werden ; die Nichterwähnung derselben 
bedeute dagegen, dass die christlichen Priester unter umständen den 
Samen des göttlichen Wortes nicht ausstreuen dürfen, um das Hei- 
lige nicht den Hunden vorzuwerfen. Den nefutestamentlichen Priestern 
spricht also Origenes das Recht ab, leibliche Kinder zu erhalten, 
und verlangt von ihnen nicht blos temporäre, sondern stete Gontinenz. 
Auch contra Cels. VII, 48 setzt er die Existenz der Priestercölibates 
zu seiner Zeit voraus, da er darauf hinweist, dass die Christen sich 
nicht damit begnügen, alle Unlauterkeit abzulegen, sondern dass 
manche von ihnen gleich wahren Priestern, welche den Freuden ir- 
discher Liebe entsagen, der sinnlichen Verbindung sich enthalten und 
gänzlich sich rein bewahren. Der gleiche Schluss lässt sich aus 

86) Phillips, The Doetrine of Addai, the Apostle recens. yon BickeU in 
der Ztschr. f. k. Theol. I (1877) S. 296 ff., bes. S. 304 Not. 1. 
37) Migne, s. gr. t. 12 col. 478. 
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Tertullians Schrift de exhortatione castitatis '^) ziehen ; er will näm- 
lich einen Witwer von der zweiten Ehe dadurch abhalten, dass er 
ihn auf die Kleriker, gottgeweihten Jungfrauen und Diakonissen hin- 
weist, welche ebenfalls, um sich ganz Gott zu weihen, ein enthalt- 
sames Leben führten. Die Stelle lautet (c. 13): ^Quanti igitur et 
qaantae in ecclesiasticis ordinibus de continentia censentur, qni Deo 
nähere maluerunt , qui carnis suae honorem restituerunt quique se 
iam illins aevi filios dicaverunt, occidentes in se concupiscentiam libi- 
dinis et totum illud, quod intra paradisum non potuit admitti/ Wäre 
der Cölibat nicht allgemein unter den Klerikern gewesen, so hätte 
der Hinweis Tertullians auf die Kleriker seine Wirkung völlig verfehlt. 

Von nicht geringer Bedeutung für unsere Frage ist auch das schon 
früher (S. 23) erwähnte pseudoklementinische Briefpaar ad virgines 
(Enthaltsame beider Geschlechter), in welchem die Prediger des 
Evangeliums als dem jungfräulichen oder ascetischeu Stande ange- 
hörig erscheinen und (I, 10; II, 1 — 6) Verhaltungsmassregeln er- 
halten, wie sie insbesondere auf ihren Missionsreisen im Verkehr mit 
der Welt die Keuschheit bewahren können. Merkwürdig sind auch 
folgende Worte der uralten Doctrina Apostolorum über die Wander- 
propheten und Lehrer: »Aber jeglicher Prophet, erprobt und wahr- 
haftig, der da handelt in Hinsicht auf das Geheimnis der Kirche 
hienieden, dabei aber (die anderen) nicht lehrt zu thun, was er 
selbst thut (icotcüv sig {iuoti^piov xoa|iix6v IxxXifjaiac, [iri Stdaoxcov ie 
iroteTv oaa aüTÖg TcoieT), der soll bei euch nicht gerichtet wordene 
(c. 11). Diese Stelle ist schwierig; doch meint Hamack (Theol. Li- 
teraturzeitung 1884, S. 54 Note 2) mit Rücksicht auf Ignat. ad 
Polyc. 5 und TertuU. de monog. 11, dass hier namentlich die Ent- 
haltung der genannten Lehrer vom geschlechtlichen Umgänge ange- 
deutet ist. 

Das Resultat, welches aus den gelegentlichen Zeugnissen der 
3 ersten Jahrhunderte gewonnen wird, findet auch seine volle Be- 
stätigung in den Beschlüssen des ältesten Goncils , dessen Ganones 
ans erhalten sind. Der 33. Canon des im Jahre 806 oder nach 
Dachesne schon um 300 abgehaltenen Goncils von Elvira bedroht 
nämlich alle Bischöfe, Priester und Diakonen, welche auf den ehe- 
lichen Umgang nicht verzichten wollen, mit Deposition**). Wäre 


38) Migne, s. lat. t. 2 col. 630. 

39) Hefele, Conciliengesch. I. Bd. (1873) S. 168 f. — Der 1. Canon der 
Synode von Neocaesarea (im J. 314), welcher einen sich verheiratenden Priester 
mit Absetzune bedroht, berührt nicht die Frage nach der Gontinenz der 
Priester, welche etwa vor der Weihe verheiratet waren, nnd lässt sich daram 
weder für noch gegen unsere These verwenden. Der 10. Canon der Synode 
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dieser Canon nicht als eine Einschärfung der altkirchlichen Disciplin^ 
sondern als eine Neuerung betrachtet worden, so hätten gewiss 
widerstrebende Elemente unter dem Klerus nicht 'verfehlt , auf die 
entgegengesetzte Praxis der Vorzeit hinzuweisen; dafür giebt es aber 
in den Gescbichtsquellen keinen Anhalt. Vielmehr wagten einige 
Deceonien später unenthaltsame spanische Kleriker, wie aus einem 
Briefe des Papstes Siricius an Himerius hervorgeht, nur auf das 
alte Testament zu exemplificieren , in welchem den Priestern und 
Leviten die Erzeugung von Kindern gestattet worden aei^% Dieser 
Bekurs auf das alte Testament ist somit eine indirekte Bestätigung 
des klerikalen Cölibates als eines Vermächtnisses der Apostel und 
Väter, wie dies um dieselbe Zeit von Epiphanius im Orient und 
dem ebengenannten Papste Siricius im Occident mit Nachdruck be» 
tont wird. 

Aber lassen sich denn nicht aus den Geschichtsquellen der 3 
ersten Jahrhunderte auch solche Thatsachen eruieren, welche das 
Bestehen des Cölibates und der völligen Continenz der höheren 
Kleriker zu jener Zeit irgendwie in Frage stellen? Von nicht ge- 
ringer Bedeutung für unsere These ist es nun, dass in den Geschichts- 
quellen der 3 ersten Jahrhunderte keine positiven, unzweideutige Be- 
lege dafür vorkommen, dass verheiratete Kleriker auch nach Empfang 
der höheren Weihen den ehelichen Umgang weiter gepflogen hätten» 
Die von Funk (a. a. 0. S. 146—149) besonders ausführlich be- 
handelte Stelle Strom. III, 12: <val fjii^y, xal töv T^g fitäc Yuvaixoc 
Svdpa uäevu oizodix^xai (nämlich die Kirche), xSv icpeaßuxepog ^ xSv 
diaxovog xSv Xat'xog iveiciXi^iCTox; ydiim xp^f^^^^^i oco&i^oeTat dk ita 
T^g Tsxvoyovtagc ist ein höchst zweifelhafter Beweis für die Port- 
setzung der Ehe seitens der Kleriker. (Um diese Interpretation der 
Stelle zu ermöglichen, bezieht Funk das Participium xp^i^f^evoc nicht 
blos auf das zunächst stehende Xaixöc, sondern auch auf upeaßuTepog 
und diaxovog; allein er fühlt selbst heraus, dass in diesem Falle der 
Pluralis xP<i^fisvoi besser am Platze wäre. Wollte Clemens den Singu- 
laris »xP^f^s^^c« auf alle drei Glieder beziehen, so hätte er logisch und 


Ton Aneyra (im J. 314) entscheidet, dass Diakonen, welche sich nach der Or- 
dination yerheiratet, nicht abgesetzt werden sollen, sofern sie vor der Ordina- 
tion sich dies ausbedangen haben. Dieser Canon setzt das Verbot der Ehe- 
Schliessung nach Empfang einer höheren Weihe (mit Ausnahme des obigen 
Specialfalles) voraus, berührt aber ebenso wenig, wie der 33. Canon des Condls 
▼on Elvira, die Frage nach der Continenz der höheren Kleriker. 

40) Bickellt a. a. 0. II (1878) S. 34, wo nachgewiesen wird, dass Hase 
sich im Irrtum befand, wenn er in seiner »protestantischen Polemik« behauptete, 
die spanischen Kleriker hätten sich zu Gunsten der Fortsetzung ihrer Ehen auf 
ein altkirchliches Gesetz berufen. 
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sprachlich richtiger einen Accasati? xp<i^f^svov gleich hinter tov T^g 
{iiac yuvaixog Svdpa setzen müssen). Clemens will nämlich durch die 
obigen Worte eine lUnstration dazu geben, dass die monogamische Ehe 
etwas Erlaubtes ist, während er die zweite Ehe im (leiste der Kirche 
missbilligt; der SinD ist folgender: »die Kirche ehrt die mono- 
gamische Ehe dadurch , dass sie t6v xijg fiiac Yuvaixog Svdpa als 
Presbyter, Diakon oder Laienmitglied zulässt.« Warum erscheint 
aber in dieser offenbaren Klimax der Xatxög an letzter Stelle ? Weil 
er nicht blos, wie der Presbyter und Diakon, ein fiiac füvaixöc ivfip 
sein darf, sondern auch von der Ehe — allerdings in tadelloser 
Weise -— Gebrauch machen kann, und damit ist indirekt die Gon« 
tinenz der Presbyter und Diakonen nach einmaliger Ehe ausge- 
sprochen. Auch die sonst etwa geltend gemachten Gegenargumente sind 
so vager und verdächtiger Natur, dass sie durchaus nicht eine Instanz 
gegen das gewonnene Besultat bilden können. Man beruft sich, näm- 
lich erstens auf eine Stelle der apostolischen Constitutionen (VI, 17), 
wonach den verheirateten höheren Klerikern auch nach der Weihe 
der eheliche Umgang erlaubt war. Allein gerade diese Stelle gehört 
zu den Interpolationen eines späteren, wahrscheinlich arianischen Zeit- 
alters; in einer älteren Recension der 6 ersten Bücher der apost. Con- 
stitutionen, die uns in der von Lagarde im Jahre 1854 herausgegebenen 
syrischen üebersetzung vorliegt, fehlt gerade diese Stelle, welche als 
Gegenargument dienen solH^). Auch der 6. apost. Canon, welcher 
den höheren Klerikern verbietet, ihre Frauen unter dem Verwände 
der Behutsamkeit zu Verstössen, spricht nicht gegen unsere These. 
Dieser Kanon verbietet ja nur die Frauen hilflos zu lassen ; von der 
Erlaubniss des ehelichen Umgangs ist hierbei keine Rede^*). Uebri- 
gens vermutet Drey, dass dieser Canon aus der Mitte des 4. Jahr- 
hunderts stammt und durch Eustathius von Sebaste veranlasst wor- 
den sei^'). Endlich soll ein Argument gegen unsere These die 
Episode sein, welche sich nach Sokrates auf dem Concil zu Nicäa 
(325) in Sachen des klerikalen Cölibates zugetragen haben soll. Das 
Concil habe nämlich, wie Sokrates**) berichtet, den vor der Weihe 
verheirateten Bischöfen, Priestern und Diakonen verbieten wollen, 
den ehelichen Umgang nach der Weihe fortzusetzen; aber Paph- 

4n Bickell, a. a. 0. S. 52 N. 1. 

42) 'Etcioxoäo? ?) TcpEcjQÜTepo? 5) öiaxovo; x^v lauxoü yuvaixa [i.^ IxßoXX^iw 

43) Ürey, Neue Untersuch, über die Constitntionen und Canones der 
Apost., Tübingen 1832 S. 341. Vgl. can. 4 der Synode von Gangra. 

44) Sokr. hist. ecci. I, 11; Sozomenus, der in seiner bist. I, 23 dasselbe 
berichtet, ist kein selbständiger Zeage, sondern abhängig von Sokrates. Vgl. 
Sichell, Ztschr. f. k. Theol. II, S. 57 Not. 1. 
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nutias, Bischof einer Stadt in der ägyptischen Oberthebais and selbst 
ein makelloser Gölibatär, habe gegen einen solchen Beschlnss seine 
Stimme erhoben, nnd so habe das Concil die Beobachtung der C!on» 
tinenz dem freien Willen jedes einzelnen Geistlichen überlassen. 
Diese Erzählung würde allerdings einen gewissen Schatten auf unser» 
bisherige Erörterung werfen; allein über diese Paphnutiusrede schwebt 
noch ein Dunkel, und die Historiker sind über die Zuverlässigkeit 
des Sokrates in dieser Angelegenheit geteilter Ansicht ^^). Sokrates war 
nämlich, wie dies BickelH^) des längeren nachweist, ein verbissener 
Novatianer; wegen dieser häretischen Gesinnung war er auch bei 
Verwertung etwaiger Mitteilungen von novatianischer Seite her in seinem 
kritischen urteil befangen. Das Letztere gilt auch nach dem Bollan- 
disten Stilting und Bickell von seiner Erzählung über das Eintreten dea 
Paphnutius zu Gunsten der Elerogamie. Im selben Abschnitte nämlich, 
in welchem er die Paphnutiusepisode erzählt, tischt er noch zwei andere 
Geschichten auf; die eine handelt von einem novatianischen Bischof 
Akesius, der Teilnehmer des Goncils von Nicäa gewesen sein solU 
die andere von einem novatianischen, »wunderthätigen« Mönche Eu- 
tychianus. Da nun Sokrates diese beiilen Geschichten aus dem 
Munde eines novatianischen Priesters Auxanon, welcher als Jüng- 
ling Begleiter des Akesius auf dem nicänischen Concil gewesen 
sei und ein sehr hohes Alter erreicht habe, erfahren haben will, 
so ist es nun wahrscheinlich, dass auch die dazwischen erzählte 
Paphnutiusepisode derselben trüben Quelle entstammt. Aber 
selbst wenn wir diesem Wahrscheinlichkeitsbeweise gar keinen Wert 
beilegen, so ist jedenfalls der Bericht des Sokrates verdächtig, da 
sowohl andere Kirchenhistoriker von dieser Paphnutiusepisode nichts 
wissen, als auch alle zuverlässigen Zeugnisse der 3 ersten Jahrhunderte 
mit den der Paphnutiusepisode zu Grunde liegenden Anschauungen 
im direkten Widerspruch stehen. Und wir pflichten Bickell*^) bei, 
wenn er sein Urteil über den Wert der fraglichen Geschichte von 
Paphnutius mit folgenden Worten abschliesst: »Ein schwerer, ob- 
gleich keineswegs entscheidender Verdachtsgrund liegt nun schon darin, 
dass erst Sokrates, 115 Jahre nach dem nicänischen Concil, etwas 
von diesem Ereignis weiss, während weder Bufinus, welchem er die 
Notiz über das ausgestossene Auge des Paphnutius entnommen hat, 
noch Theodoret von dessen Eintreten für die Elerogamie Meldung thut. 

45) Hefele, Conciliengesch. I. Bd. (1873) S. 433 ff., Probst, Kirchliche 
Disciplin in den 3 ersten Jahrh., Tübingen 1873 S. 79. 

46) Bickell, a. a. 0. S. 58—60. — Vgl. auch lAnaenmayr, Entwicklang 
der kirchl. Fastendisciplin bis zum Conc. v. Nicäa, München 1877 S. 62. 

47; Ibid. S. 57 f. 
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Weit bedenklicher ist es, dass seine Erzählung im schrofbten Wider- 
spruche mit allen sicheren Nachrichten steht, welche wir über die 
Cdlibatsdisciplin der orientalischen Kirche zur Zeit des nicänischen 
Concils besitzen. Wenn der hl. Bischof Epiphanius 50 Jahre nach 
dem Goncil von Nicäa so bestimmt versichert, das Continenzgebot 
für Bischöfe, Priester, Diakonen und Subdiakonen sei ein apostoli- 
scher und kirchlicher Canon, so verdient er gewiss mehr Glauben, 
als der Advokat Sokrates, welcher 115 Jahre später behauptet, das 
Concil habe jenes Gebot als eine unberechtigte und gefährliche 
Neuerung verworfen. Eusebius, ein Zeitgenosse und Mitglied des 
nicänischen Concils, lehrt, wie wir gesehen haben, dass die »Ge- 
weihten« (i8pa>(iivoi) zur Continenz verpflichtet seien, und Sokrates 
behauptet, auf diesem Concil habe man den missgluckten Versuch 
gemacht, den »Geweihten« das »neue Gesetz« der Enthaltsamkeit 
aufzulegen.« 

Das Ergebnis dieser Erörterungen über den klerikalen Stand 
in den 3 ersten Jahrhunderten können wir also dahin zusammen- 
fassen, dass schon in dieser Zeit der Stand der Cölibatäre gemäss 
der von Christus gegebenen Maximen seine Verwendung im Dienste 
des Reiches Gottes auf Erden gefunden hat. Man nahm vorzugsweise 
ünvermählte in die Beihen der höheren Kleriker auf, und wenn im 
Notfalle Vermählte zu Diakonen, Priestern und Bischöfen geweiht 
wurden, so mussten sie völlige Continenz beobachten, um sich ganz 
ihrem heiligen Berufe hingeben zu können. Dabei wird nicht be- 
stritten, dass, wie zur Zeit des Epiphanius, so auch früher wegen 
der Lässigkeit einzelner Bischöfe Ausnahmen unter Presbytern und 
Diakonen vorkommen konnten. Der Arianismus und die christologi- 
schen Streitigkeiten schlugen im Orient vollends eine Bresche in 
diese apostolische und altkirchliche Ordnung. Schon Epiphanius 
klagt, wie wir oben gesehen haben, darüber, und aus einer Notiz des 
hL Hieronymus ^^) lässt sich schliessen, dass zu seiner Zeit die kirch- 
lichen Vorschriften über den Cölibat besonders in den drei Beichs- 
Diözesen Thracien, Kleinasien und Pontus nebst Armenien vernach- 
lässigt wurden. Und dies waren gerade die am meisten vom Arianis- 
mus inficierten Gegenden. Dass aber bei den Arianern nicht nur die 
Diakonen und Priester, sondern auch die Bischöfe den ehelichen Um- 
gang pflegen durften, ergiebt sich, wenn nicht schon aus dem oben er- 
wähnten Einschiebsel in den apostol. Constitutionen (VI, 17), so doch 
aus dem 5. Canon des im Jahre 589 nach der Bekehrung der West- 

48) Ad Vigilantium 2 (Migne t. 23 col. 341) ; vgl. dazu Bickell, a. a. 0. 

S. 49 f. 


40 Das Aacetenium der drei ersten chrietL Jahrh. 

gothen gehaltenen toletanischen Concils^*). Aehnliche Goncessionen 
machten die Nestorianer den Klerikern. In Persien setzte Barsnmas, 
Bischof von Nisibis, mit gleichgesinnten Bischöfen anf einer im 
Jahre 486 abgehaltenen Synode zu Adri einen Canon durch, in wel- 
chem den Bischöfen aufgetragen wurde, ihre Priester und Diakonen 
heiraten zu lassen <^o), und zwang auch auf seinen Reisen, welche er 
im persischen Reiche behufs gewaltsamer Einführung des Nestorianis- 
mus unternahm, die Geistlichen zu diesem Schritt ^^). Auch das im 
Jahre 499 unter dem Vorsitze des Patriarchen Bab&us abgehaltene 
Plenarkoncil der Nestorianer in Persien wiederholte die Erlaubnis, dass 
alle Geistlichen, auch Bischöfe, in einmaliger Ehe leben dürften ^^). Die 
Monophysiten, welche am Ende des 5. Jahrhunderts den Orient be- 
herrschten, hielten zwar am Cölibat der Bischöfe sowie am Verbot 
des Heiratens nach Empfang der höheren Weihen fest, und der mo- 
nophysitische Bischof Philopenus von Mabug in Syrien schrieb eine 
Widerlegung der oben erwähnten Synodalbeschlüsse im nestoriani- 
schen Persien ^^); doch gab der Monophysitismus die Continenz der 
Priester und Diakonen preis. In den bei den monophysitischen 
Kopten im hohen Ansehen stehenden Ganonen Hippolyts wird näm- 
lich die Enthaltsamkeit der ehelosen Kleriker geradezu verdächtigt 
(Can. 7); auch bestimmt ein Zusatz des 8. Ganons, dass ein Priester, 
dessen Frau geboren habe, nicht ausgeschlossen werden solle. Diese 
beiden Bestimmungen sind gewiss als monophysitische Interpolationen 
zu Gunsten der preisgegebenen Gontinenz der Priester und Diakonen zu 
betrachten, da sie sowohl mit der altkirchlichen Disciplin als auch 
mit den sonst aus der Kirchengeschichte bekannten strengen An- 
schauungen Hippolyts in Widerspruch stehen. Ja die obigen Sätze 
des 7. und 8. Ganons erscheinen um so verdächtiger, als im 30. Ganon 
Hippolyt der Ehelosigkeit den Vorzug vor dem Ehestande giebt und 
erklärt, dass ein Ghrist, der zur himmlischen Vollkommenheit strebe, 
sich von den Weibern ganz und gar fern halten, sie nicht ansehen 
und mit ihnen essen solle ^^). Das Beispiel dieser mächtigen Sekten 
übte auch auf die Katholiken des Orients einen unheilvollen Einfiuss 
aus, und auf der truUanischen Synode vom Jahre 692 wurde schliess- 
lich der eingerissenen Klerogamie gesetzliche Sanktion erteilt, in- 


49) Hefele, Conciliengesch. III. Bd. (1877) S. 50. 

50) Ibid. IL Bd. (1875) S. 611. 

51) Wetzer unä Weite, Eirchenlez. I. Bd. (1886) Art Barsamas S. 2048. 

52) Hefele, a. a. 0. S. 618. 

58) Barhebraei Chronicon, ed. Abbeloos et Lamy, III, S. 64, 72. Vgl. 
Bickellj a. a. 0. S. 55 Not. 2. 

54) Vgl. Ganones Hippolyti etc. ed. Haneberg, Monach. 1870. 
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dem den Subdiakonen, Diakonen und Priestern der eheliche Verkehr 
mit ihren vor dem Empfang des Sabdiakonats geheirateten Frauen 
gestattet und nur den Bischöfen die völlige Continen^ auferlegt 
wurde. 

§. 7. Die Besüehsigkeit im Dienste des Reiches Gottes. 

Wie wir im §. 2 gezeigt haben, hat Christus ausser der Ehe- 
losigkeit auch den Verzicht auf Hab und Gut apostolischer Zwecke 
wegen anempfohlen. Die Worte Petri Matth. 19, 27 setzen voraus, 
dass die Apostel thatsächlich diesen Batschlag befolgten. Auch in 
der ersten christlichen Gemeinde zu Jerusalem verzichteten viele im 
Interesse des Evangeliums auf ihre Habe. Die Bereitwilligkeit der 
dortigen Christen, den Aposteln zu Gunsten der bedürftigen oder von 
jadischen Anverwandten enterbten Mitbrüder Hab und Gut zur Ver- 
fügung zu stellen, drückt die Apostelgeschichte folgendermassen aus: 
»Die Menge der Gläubigen war ein Herz und eine Seele, und keiner 
von denen, die etwas besassen, sagte, dass es sein eigen sei, sondern 
sie hatten alles gemein; und es war kein Bedürftiger unter ihnen. 
Denn so viele unter ihnen Aecker oder Häuser besassen, verkauften 
sie und brachten den Preis von dem, was sie verkauften, und legten 
ihn zu den Füssen der Apostel. Es wurde aber jedem zugeteilt, so 
viel er bedurfte ^).€ Da unmittelbar nach diesem allgemeinen Bericht 
Barnabas als einer dieser edelmütigen Christen beispielsweise ange- 
führt wird'), femer nach Ausweis derselben Apostelgeschichte eine 
hervorragende Christin Maria, Mutter des Markus, in Jerusalem 
Privateigentum besass ') und endlich Petrus dem Ananias gegenüber 
ausdrücklich hervorhebt^), dass es in dessen Belieben gestanden 
habe, sein Hab und Gut zu behalten oder nach Verkauf der Habe 
den Erlös in seiner Gewalt zu behalten, so ist man nicht berechtigt 
aus dem obigen Texte der Apostelgeschichte den Schluss zu ziehen, 
dass alle Christen in Jerusalem auf ihr Privateigentum verzichten 
mussten. Auch in der nachapostolischen Zeit finden wir Empfehl- 
ungen der freigewählten Armut im Interesse des Beiches Gottes auf 
Erden. Origenes ^) erklärt ausdrücklich, dass diejenigen, welche voll- 
kommen werden wollen, den Ausspruch Christi : »Geh, verkaufe, was 
du hast, und gieb es den Armen !« befolgen sollen, und Clemens von 
Alexandria ®) tadelt zwar einige, welche den eben citierten Ausspruch 
Christi oberflächlich dahin verstehen, als habe Christus geboten, die 


1) Apostelg. 4, 32, 34 n. 35. Vgl. ebendas. 2, 44 n. 45. — 2) Ebendas. 4, 
36 n. 37. — 3) Ebendas. 12, 12. — 4) Ebendas. 5, 1—4. — 5) Ong. in Matth. 
15 n. 15 (Migne, s. gr. t. 13 col. 1295 seq.)* — 6) Qais diyes saW. c. 11. 
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Yorhandene Habe wegzuwerfen in dem Sinne, wie es die heidnischen 
Philosophen Anaxagoras, Demokrit und Erates gethan hätten; doch 
will er de0 Verzicht auf Hab und Gut aus Bücksicht auf das (ewige) 
Leben von seinem Verdikt nicht getroffen wissen. 

Im Zeitalter der Verfolgungen empfahl man besonders die Hin- 
gabe des Vermögens zu Gunsten der Märtyrer, d. h. jener Christen, 
welche um des Glaubens willen in den Geftngnissen, Bergwerken oder 
in der Verbannung lebten. In den apost. Constitutionen (VI, 1) heisst 
es nämlich: »Wenn jemand üeberfluss hat, so möge er auch nach 
dem Verhältnis seines Vermögens ihnen (den Märtyrern) mehr spen- 
den ; wenn er aber mit Dahingabe all' seines Vermögens sie aus dem 
Gefängnisse befreien kann, so wird er glücklich sein und zur Freund- 
schaft Christi gelangen; denn wenn derjenige, welcher im richtigen 
Verständnis der Lehre des Herrn seine Güter den Armen giebt, voll- 
kommen ist, um wie viel mehr der, welcher sie für die Märtyrer 
hingiebt!« Die Eirchengeschichte kennt auch solche Beispiele des 
Verzichtes auf Hab und Gut um Christi willen, Cyprian verschenkte 
vor der Taufe seine Güter den Armen ^) , wie er denn auch später 
in seiner Schrift de lapsis c. 11 zur Nachahmung der Apostel und 
anderer Christen auffordert, die ihre Habe und ihre Eltern ver- 
liessen und in unzertrennlicher Verbindung Christo anhingen. Aach 
Marcion hatte als Neophyt sein Vermögen der Eirche geschenkt, 
doch wurde ihm dasselbe bei seinem Abfall wiedererstattet^). Nach 
dem Berichte des Eusebius^) fühlte sich Origenes besonders durch 
die evangelischen Aussprüche des Erlösers über die Losschälung von 
irdischen Gütern angezogen und brachte es bis zum höchsten Gipfel 
der Armut; um keine Unterstützung - von anderen zu bedürfen, ver- 
kaufte er seine Bibliothek und begnügte sich täglich mit 4 Obolen, 
die ihm der Eäufer derselben verabfolgte. Aehnlichen Verzicht auf 
Hab und Gut leistete sein begeisterter Schüler Gregor Thauma- 
turgus^<)). Die freiwilige Armut verstand man also damals, wie aus 
dem Berichte des Eusebius über Origenes hervorgebt, dahin, dass 
man auf den üeberfluss verzichtete und sich mit dem Notwendigsten 
begnügte. Die im Dienste der Eirche befindlichen Diakonissen und 
gottgeweihten Jungfrauen erhielten wohl auch den nöthigen Le- 
bensunterhalt aus dem Eirch enver mögen , falls sie auf ihr Privat- 
eigentum verzichtet hatten. Das Gelübde der Jungfräulichkeit in- 

7) Vita s. Cypriani a Pontio diacono conscripta (Migne, s. lat. t. 3 
eol. 1542 seq.). 

8) Tertull. adv. Marcion. 1. 4 c. 4 (Migne , s. lat t. 2 col. 394) , de 
praescr. c. 30 (Migne, 1. c. col. 49). — 9) Euseb. h. e. VI, 8. — 10) Gregor. 
Nyss. vita Greg. c. 28. 
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Yolvierte nämlich in den 3 ersten Jahrhunderten nicht zugleich den 
Verzicht auf irdischen Besitz ; zur Zeit Cyprians gehörten auch Wohl- 
habende und Begüterte dem Stande der Jungfrauen an ^^). Dasselbe 
bezeugt auch Hermas ; er vergleicht nämlich (Simil 9 c. 30) einige 
von den Ehelosen mit runden Steinen, die erst behauen werden 
sollten, um für den Bau des Turmes geeignet zu sein; zu diesem 
Zwecke sollte ihnen ihr Reichtum zugeschnitten, nicht aber gänzlich 
weggenommen werden, damit sie von dem, was ihnen übrig geblieben 
wäre, noch etwas Gutes thun könnten. 

Nach Eusebius verzichteten zur Zeit Trajans besonders viele 
aus dem Klerus auf ihre Habe , um sich ganz der Ausbreitung des 
Evangeliums widmen zu können. »Sehr viele von den damaligen 
Jüngern, deren Herz das göttliche Wort zu einer brennenden Liebe 
für die Philosophie hingerissen hatte, erfüllten zuerst das heil- 
bringende Qebot des Herrn und verteilten ihre Habe unter die 
Dürftigen. Dann aber begaben sie sich auf Reisen und ver- 
richteten das Amt der Evangelisten, indem sie sich eifrigst be- 
strebten, denjenigen, welche noch gar nichts vom Worte des Glau- 
bens vernommen hatten, Christum zu predigen^*).« 

Damit stimmt Origenes überein, wenn er erklärt, dass die 
Bisehöfe durch Befolgung der Worte Christi (Matth. 19, 21) mit 
gutem Beispiele vorangehen und auf diese Weise auch andere zur 
Losschälnng vom irdischen Besitz anleiten sollen ^3). Und an einem 
anderen Orte^^) sagt er, die Priester und Diener Qottes hätten 
kein irdisches Erbteil, sondern ihr Erbe sei der Herr. Doch gab es 
auch Kleriker, welche ihr Privateigentum behielten, wie dies aus 
dem 40. und 41. apostolischen Kanon hervorgeht. 

§, 8. Vergleich des christlichen AscetevUums mit den gleichzeitigen 
heidnischen Erscheinungsformen der Ascese sowie mit dem späteren 

christlichen Ordensstande. 

Enthaltung von Fleisch und Wein, Fasten, Ehelosigkeit, Be- 
sitzlosigkeit waren die Hauptformen der christlichen Ascese^). Die 
Ascese des geschlechtlichen Lebens war gleichsam die Krone und 
das Centrum aller dieser Bestrebungen; die übrigen waren mehr 
oder minder helfende und befördernde Faktoren derselben. Der Ver- 


11) Cypr. de habit. virg. c. 7. 

12) Enseb. bist. eccl. HI, 38. Vgl. auch die sog. Apostel and Propheten 
der Doütrina Apostel, c. 11. 

13) Orig. in Matth. 15 n. 15 (Migne. s. gr., t. 13 col. 1299—1300). 

14) Orig. in Nura. hom. 21 n, 2 (Migne, 1. c. col. 739). 
1) Orig., in Jerem. XIX, 4, 7. 
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zieht auf die Ehe brachte es mit sich, dass sich diese Asceten von 
der äbrigen Welt zurückgezogen >) ; diese Weltflacht durfte aber 
nicht erfolgen aus misanthropischen Anschauungen, welche keine 
Billigung fanden, sondern um sich ganz Oott weihen zu können >). 
Auch grosser Besitz konnte der Ascese, wie Gyprian betont, leicht 
Eintrag thun ; darum tadelt er einige gottgeweihte Jungfrauen wegen 
ihres zu grossen Reichtums ; viele Asceten erscheinen jedoch in dieser 
Periode besitzlos und der Welt ganz abgestorben^). Endlich galt 
auch die Enthaltung von anderen Genüssen, besonders vom Fleisch- 
und Weingenuss, als Mittel, um die Jungfräulichkeit in ihrer Bein- 
heit zu bewahren <^). 

Indes sind diese ascetischen Bestrebungen durchaus nicht 
identisch mit gleichzeitigen analogen Erscheinungen heidnischer 
Ascese; noch viel weniger darf die christliche Ascese als eine Ent- 
lehnung aus heidnischen Vorbildern betrachtet werden. Wäre letz- 
teres wirklich der Fall, so hätten unmöglich die christlichen Schrift- 
steller des 2. und 3. Jahrhunderts in ihren Apologieen auf die christ- 
lichen Asceten und Jungfrauen als eine einzig in ihrer Art da- 
stehende, von der heidnischen Weltweisheit unerreichte Erscheinung 
hinweisen können^). Methodius steht nicht allein da, wenn er die 
Jungfräulichkeit, wie sie im Christentum gepflegt wurde, als eine 
besondere Pflanzung des vom Himmel herabgestiegenen Logos be- 
zeichnete 7). Auch Justin, Athenagoras und andere heben mit Nach- 
druck und mit einem gewissen Stolze die weite Ausbreitung der 
Ascese in allen Schichten der christlichen Oesellschaft hervor^), 
während die heidnischen Philosophen der damaligen Zeit daran 
zweifelten, dass ihre ascetischen Principien je bei der Masse der 
Menschen Eingang finden könnten®). 

Noch deutlicher springt der unterschied der christlichen und 
der heidnischen Ascese in die Augen, wenn wir die diesen beiden 
zu Orunde liegenden Motive betrachten. Das Evangelium Jesu 
Christi lehrt zwei verschiedene Heilswege; der Heiland hat einer- 
seits die Ehe gesegnet und ihre Heiligkeit und Unauflöslichkeit aus- 
gesprochen, andererseits hat er aber auch an einzelne das Ver- 
langen gestellt, auf Ehe und Besitz zu verzichten und ihm nachzu- 
folgen, nicht nur weil dies der vollkommenere und sicherere Weg 
zum Heile ist, sondern auch weil er Helfer, Apostel zur Ausbreitung 


2) Vgl. oben §. 5. — 3) Clem. Alex., Strom. III. 9. — 4) Vgl. oben §. 7 
— 5) Vgl. oben Note 1. — 6) Vgl. oben §. 8. 

7) Vgl. oben §. 3. — 8) Ebendas. (Scbluss). — 9) Porpbyr. , De abstin. 


; II, 3; 


I, 27; II, 3; IV, 18. 
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seines Reiches brauchte und weil es eben in der Idee des Apostolato 
lag, ein Lebea der Entsagung, des Opfers und der gänzlichen Hin- 
gabe an Oott zu führen ^o). Im gleichen Sinne giebt Paulus der 
Jungfräulichkeit den Vorzug, weil sie mit Gott besser verbindet und 
für das Missionswerk geeigneter macht ^^) ; aber er vertritt auch die 
Bechte und die Heiligkeit des Ehestandes und warnt vor den Irr- 
lehrem, welche die Ehe als etwas Verwerfliches missachten ^^). Er 
dringt in üebereinstimmung mit dem Evangelium ^^) auf Weltent- 
sagung, Selbstüberwindung, Unterordnung des Fleisches unter den 
Geist ^^); aber diese Ascese ist ihm nur eine Beschränkung der an 
sich guten und erlaubten Dinge und darum kämpft er gegen die 
Irrlehrer , welche aus pharisäischem Stolze oder gnostischer Miss- 
achtung der materiellen Dinge oder aus übertriebener Wertschätzung 
der jüdischen Speisegesetze gewisse Dinge als böse oder gar satanisch 
betrachteten ^^). Auch in der nachapostolischen Zeit blieb die Kirche 
massvoll in der Empfehlung der Ascese. Als Bischof Pinytus auf 
Creta in seinem Streben, die Gläubigen auf die höchste Stufe der 
Vollkommenheit zu bringen, übertriebene Anforderungen bezüglich 
der Keuschheit stellte, mahnte der Bischof Dionysius von Korinth, 
keine zu grossen Lasten betreffs der Enthaltsamkeit den Christen 
mit Gewalt aufzulegen ^®). Die Kirche sah in der Ascese nur eine Be- 
schränkung der an sich guten Dinge zu höheren Zwecken und stellte 
sich in Gegensatz zum Gnosticismus, welcher dem extremsten Dualismus 
huldigte, die Materie für satanisch erklärte und eine bodenlose Ascese 
vertrat. Sie perhorrescierte die hyperascetischen Forderungen Marcions, 
welcher den Cölibat allen seinen Anhängern zur Pflicht machte, ferner die 
der Enkratiten, welche nicht nur die Ehe, sondern auch noch den Genusa 
von Fleisch und Wein als etwas unreines verabscheuten ^7), desgleichen 
die der Apostoliker oder Apotaktiker, welche sich von den eben ge- 
nannten nur dadurch unterschieden, dass sie auch noch in einseitiger 
Auffassung des Evangeliums Privateigentum zu besitzen verboten ^% 
Der 51. apostolische Canon, welcher aus dem 2. oder 3. Jahrhundert 
stammt und gegen die Gnostiker und Manichäer gerichtet ist, ana- 
thematisiert alle jene, welche die Ehe, den Fleisch- und Weingenuss 
nicht zum Zwecke der Ascese oder Abtötung, sondern aus Ver- 

10) Vgl. oben §. 2. — 11) Ebendas. - 12) I. Tim. 4, 3. — 13) Matth. 
10, 37—38, Luc. 9, 23. — 14) I. Cor. 9, 27 I. Tim. 4, 3, Col. 2. — 15) Rom. 6. 6; 
8, 13, Col. 3, 6 f,, Gal. 5, 16 ff. - 16) Euseb., bist. eccl. IV, 31. — 17) Irenaeus, 
adT. haer. 1, 28, 1; Clem. Alex., Paedag. 2, 2, 33; ffippolyti Philosoph. 8, 20. — 
In betreff der Marcioniten vgl. Tertull. adv. Marc. 5, 7; 1, 29; 4, 11; Epiph. 
Haer. 42, 3. 

18) EpiphaniuSy Haer. 61. 
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achtang der Materie verabscheaten ^*) , wie denn auch später die 
Synode von Gangra*<>) (Mitte des 4. Jahrh.) gegenfiber den Ensta- 
thianern, welche gleich den Apotaktikern behaupteten, dass die Beichen, 
welche nicht alles verlassen, keine Hoffnung haben, im 2L Canon 
erklärte: »Wir billigen die Enthaltung von weltlichen Geschäften, 
wenn Demut dabei ist, ... . und verachten den Beichtum nicht, 
wenn er mit Gerechtigkeit und Wohltbätigkeit verbunden ist . . . .€ 
Origenes >^) betont gleichfalls , dass die Enthaltung von Fleisch bei 
den christlichen Asceten aus anderen Motiven geschehe als bei den 
Py thagoreern ; die letzteren vermieden es deshalb, von einem leben- 
den Wesen etwas zu essen, weil die Fabel von einer Wanderung von 
einem Leibe in einen anderen rede. »Wenn wir aber solche Enthalt- 
samkeit thuen,€ erklärt Origenes, »so thuen wir es, weil wir unseren 
Leib züchtigen und in Dienstbarkeit bringen wollen (L Gor. 9, 27), 
und wir ertöten die Glieder, die da irdisch sind, Hurerei, Unreinig- 
keit, Unzucht, böse Begierde (Col. 3, 5), und bieten alles auf, 
um die Werke des Leibes (Bom. 8, 13) zu ertöten, c So sehr sich 
also auch auf dem Boden des praktisch-sittlichen Lebens die 
gnostisch-manichäische und pythagoreisch-plotinische Bichtnng einer* 
seits und das Christentum andererseits zu berühren scheinen, 
so ist doch die Grundlage, auf der sie ruhen^ verschieden. 
Die Kirche paarte mit Begeisterung Masshaltung und hielt aufrecht 
die Beinheit der Principien. Die scheinbar widersprechenden Aeus- 
serungen der hl. Schrifk, auf welche sich die Häretiker einer gegen 
den anderen beriefen, vereinigte sie zur Einheit eines Begriffs, ohne 
darum die Kraft und die Wahrheit, die der göttliche Geist in diese 
Form des Vortrags gelegt hatte, zu vernichtend^). Der vornehmste 
Stimmführer der christlichen Gnosis war Clemens Alexandrinus, wel- 
cher in seinen Stromata (besonders in seinem IIL und IV. Buch) ein 
Spiegelbild des wahren christlichen Gnostikers auf Grund des Evan- 
geliums entwarf und die falsche Gnosis, welche den Boden des Glau- 
bens verliess und aus der heidnischen Philosophie oder den verschie- 
denen Volksreligionen antichrisiliche Sätze aufnahm, bekämpfte. 
Ausser ihm fand die christliche Gnosis gegenüber den gnostischen 
Tendenzen kraftvolle Verteidiger an Irenäus (ad versus haereses), Ter- 
tuUian (ad versus Valentinianos , contra Marcionem) und Origenes 
(an verschiedenen Stellen seiner Werke). 

Die Geschichte der 3 ersten christlichen Jahrhunderte zeigt 

19) Dre\h Nene üntersnch. über die apost. Constitationen und Canones, 
S. 281 a. 404 vgl. auch Can. 14 der Synode von Ancyra vom Jahre 314 (Hefele, 
Conc-Gesch. (1873) I S. 283). — 20) Hefele, Conc.-Gesch. (1873) I S. 789. — 
21) Contra Gels. V, 49. — 22) MOhler, Ges. Schriften II. 
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uns ferner, dass schon damals zwei verschiedene Stände in der Kirche 
bestanden, der Stand der Gebote und der Stand der evangelischen Bäte. 
Die göttliche Vorsehung trag datnr Sorge, dass es in der Kirche in 
ihren ersten Anfängen nicht an solchen fehlte, welche auf Ehe und 
Besitz um Christi und des Evangeliaois willen verzichteten. Doch 
wenn auch die Asceten und die gottgeweihten Jungfrauen in dieser 
Periode einen eigenen kirchlichen Stand bildeten, dessen Mitglieder 
sich die Kirche für ihre Missionszwecke dienstbar machte, so dürfen 
wir doch diesen Stand weder in jeder Beziehung mit dem späteren 
Ordensstande identifipieren noch an ihn den Massstab des späteren 
Ordensrechts anlegen. Wir vermissen in dem Ascetentum verschiedene 
konstitutive Momente des späteren Ordensstandes. Erstlich war Ehe- 
osigkeit und Besitzlosigkeit nicht immer vereinigt in einer Person *3); 
sodann deckt sich die Auffassung über die evangelische Armut nicht 
Yollständig mit dem kirchenrechtlichen Begriffe der Armut ^^). Die 
Asceten männlichen Geschlechts hatten noch keine öffentlichen Ge- 
lübde der Keuschheit; dagegen bestand schon das öffentliche Ge- 
lübde der Yirginität bei den gottgeweihten Jungfrauen, wenn auch 
noch nicht mit den Bechtswirkungen späterer Zeit*^). Endlich gab 
es noch kein Zusammenleben von Asceten ^^). Doch die dem Asceten- 
tum wie dem späteren Ordensstande gemeinsame Grundlage besteht 
darin, dass sie den Stand der evangelischen Bäte darstellen, den 
Christus in seinem Beiche auf Erden gewollt und dem er eine 
spezielle Bestimmung in demselben gegeben hat. Hiernach lässt sich 
auch die Frage beantworten, in wie weit der Ordensstand göttlicher 
Einsetzung, in wie weit dagegen kirchlichen, also menschlichen Ur- 
sprungs ist*^). 


28) Vgl. oben §. 7. — 24) Vgl. die vorherg. Note. — 25) Vgl. oben §. 4. 

26) Vgl. oben §. 5. — 27) Vgl. L. v. Hammerstein S. J., Das katholische 
Ordenswesen (Erganznngsheft zu den Stimmen ans Maria-Laach 65, S. 11 — 32) 
wo der Verfasser von dem Begriffe des Ordensstandes (im engeren Sinne) aus- 
gehend dieselbe These in Anlehnung an Suarez zu beweisen sucht. 
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Zweiter Teil. 


Das egyptisehe Mönehtnm Im Tlerten Jahrhundert. 

§. 1. Die ersten Ansätee des Eremitenlebens. Der Ureremä Patd 

von Theben. 

Das vierte Jahrhundert ist als eine neue Phase in der Ent- 
wicklung des Ascetentums zu betrachten. So sehr das Sichzurück* 
ziehen von der Welt nach der Ansicht eines Clemens Alexandrinus^ 
Origenes und Cyprian im Wesen der Ascese liegt ^), so treffen wir 
doch die Asceten wie die gottgeweihten Jungfrauen in den drei ersten 
christlichen Jahrhunderten nicht in völliger Absonderung von den 
übrigen Mitchristen; erst auf der Neige des dritten und zu Beginn 
des vierten Jahrhunderts zeigen sich in dem Leben der Eremiten 
oder Anachoreten die ersten Ansätze zu einer völligen Weltflucht. 
Auch die Coalitionsbestrebungen der Asceten gehören erst dem vier- 
ten Jahrhundert an. Allerdings lag nichts näher, als dass gleich- 
gesinnte Asceten behufs gegenseitiger Förderung Genossenschaften 
unter sich gebildet hätten ; aber der äussere Druck, welcher auf der 
Christenheit lastete, erklärt es hinlänglich, warum Ascetenvereinig- 
ungen im dritten Jahrhunderte nur sporadische Erscheinungen waren. 
Erst in den ersten Decennien des vierten Jahrhunderts bildeten sich 
unter den christlichen Eremiten die ersten Mönchskolonieen oder 
Genossenschaften. Egypten war der erste Schauplatz dieser beiden 
neuen Erscheinungsformen des ascetischen Lebens und blieb auch 
durch mehr als hundert Jahre das klassische Land der christlichen 
Ascese. 

Das Motiv dieser Weltflucht unter den Christen waren zunächst 
die Greuel der Verfolgungen. Auf Grund eines Briefes des Bischofs 
Diönysius von Alexandria berichtet Eusebius, dass schon in der De- 
cischen Verfolgung (um das Jahr 250) viele egyptische Christen 
sich in Einöden und auf Berge flüchteten und in diesen Schlupf- 
winkeln durch Hunger und Durst, durch Kälte und Krankheit, 
durch Räuber und wilde Tiere umkamen >). Auch die Diokletianische 
Verfolgung mag dieser Weltflucht Vorschub geleistet haben; er- 
streckte sie sich doch nach Eusebius bis in die Thebais hinein und 


1) S. oben S. 21—22. 

2) Easeb. h. e. VI, 42. 
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forderte dort viele Opfer '). Als sodann unter Licinius (im Jahre 315 
oder 319) im Orient die Verfolgung von neuem losbrach, suchten 
wiederum nach dem ausdrucklichen Zeugnisse desselben Eirchen- 
historikers viele Christen ihre Bettung in Wäldern und ISnöden, 
auf Bergen und in Höhlen^). Wenn auch auf diese Weise die 
Schrecken der Verfolgung den ersten Anstoss zu solcher Weltflucht 
gaben, so verschaffte doch die Angewöhnung an die Einsamkeit der 
Wüste zahlreiche Bewohner auch nach Aufhören der Verfolgung, 
und manche weltflüchtige Christen verwandelten diese Notwendigkeit 
zu einem freien Entschlüsse. 

Einer der ersten, der solches that und dessen Name und An- 
denken auch der Nachwelt bewahrt worden ist, war der reichbe- 
güterte und feingebildete Paulus von Theben. Zur Zeit der Decischen 
Verfolgung (um 250) verliess der sechzehnjährige Jüngling aus 
Furcht vor einer Denunciation des eigenen Schwagers seine schon 
am Saume der thebaischen Wüste gelegene Villa und flüchtete sich 
in die Einsamkeit der Berge; er drang inmier tiefer ins Gebirge 
ein, bis er endlich an ein Felsengebirge kam und an dessen Fusse 
eine nicht allzu grosse Höhle fand, deren rostiges Inventar auf ihre 
frühere Verwendung als Falschmünzerwerkstätte schliessen liess. 
Diese Felsenzelle gewann er so lieb, dass er darin trotz der Eon- 
stantinischen Friedensära verblieb und über 90 Jahre ein der Be- 
trachtung der göttlichen Wahrheit und der Ascese gewidmetes Leben 
führte, ohne je einen Menschen zu sehen ; eine Quelle, welche den 
sicheren Ort bewässerte, gewährte ihm den labenden Trank, und 
ein prächtiger Palmbaum lieferte Nahrung und Kleidung. Dieses 
so erhabene Beispiel der Entsagung und Heiligkeit wäre der Nach- 
welt unbekannt geblieben, wenn nicht Antonius, der einige Tage- 
reisen von Paulus entfernt in derselben Wüste lebte, auf göttlichen 
Antrieb diesen üreremiten noch vor dessen Tode aufgesucht und 
die mit ihm ausgetauschten Grespräche und Erfahrungen seinen 
Schülern mitgeteilt hätte*). 



Heimat der ersten M5nche, nach Öberei^ypten , die Diokletianische Yerfolgnng 
zweifellos nicht vorgedrungen« ist also irrig. 

4) Euseb. Vit. Const. II, 2. 

6) In Betreff der Chronologie der Vita Pauli ist Folgendes zu bemerken : 
Da Paulus im 16. Lebensjahre aus Anlass der Decischen Yerfolgune (250) sein 
Anachoretenleben begann, so ist sein Geburtsjahr um das Janr 234 und sein 
Todesjahr um 347 anzusetzen. Antonius, dessen Geburt sicher in das Jahr 251 
fiUlt, muss also bei der Begegnung mit dem 113jährigen Paulus 96 Jahre ge- 
zählt haben. Die Angabe des 90. Lebensjahres des Antonius (Vita Pauli c. 7} 
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Hieronymus, dem wir die Vita s. Pauli verdanken^), bemerkt 
zu Begimi derselben, dass schon zu seiner Zeit die Persönlichkeit 
dieses üreremiten von märchenhaften Sagen mngeben war; darnach 
hätte Paulus, abgesehen von anderen Abgeschmacktheiten, in einer 
unterirdischen Höhle gewohnt und wäre vom Kopfe bis zu den Fersen 
mit langen Haaren bewachsen gewesen. Hieronymus wollte nun auf 
Grund der Mitteilungen zweier Schüler des Antonius, Amathas und 
Makarius, in seiner Vita s. Pauli eine kritische Sichtung der im 
Umlauf befindlichen Erzählungen vornehmen^); doch ist ihm dabei 
manches Romanhafte mituntergelaufen. Mögen wir nun auch nicht 
mehr imstande sein, aus dem mitgeteilten Material das Geschicht- 
liche von dem Minderstichhaltigen auszuscheiden, so darf man doch 
nicht das Eind mit dem Bade ausschütten und die Geschichtlichkeit 
des üreremiten in Zweifel ziehen. Allerdings hat man schon zur 
Zeit des hl. Hieronymus aus der beständigen Verborgenheit des 
üreremiten seine Existenz überhaupt bestritten^) und neuere Historiker, 
wie z. B. Weingarten % haben diesen Versuch erneuert ; doch abge- 
sehen von dem Legendenhaften, das zu diesem Behufe behaglich 
breitgetreten wird, haben sie nichts vorbringen können, das geeignet 
wäre, der anmutigen Legende die historische Basis zu entziehen. 
Zunächst ist der historische Hintergrund dieser Vita, nämlich die 
Weltflucht egyptischer Christen zur Zeit der Decischen Verfolgung, 
wie schon oben (S. 48 f.) gezeigt worden ist, eine unbestreitbare 

ist darnm im Sinne einer abgerundeten Zahl zu fassen. Eine strenge ürgiemng 
dieses letzteren Datams würde einen offenkundig falschen terminus a quo für 
das Anaehoretenleben des Paulus ergeben. 

6) Eine griechische und ziemlich freie üeberarbeitung der lateinischen 
und von Hieroimnus verfassten Vita Pauli findet sich in den Analecta BoUand. 
II, 561 — 563. Eine koptische Vita PauU ist von Am^lineau in seiner histoire 
des monastöres de la nasse fSgypte (Annales du mus^e Guimet, tome XXV^, 
Paris 1894) und eine syrische von Be^an in seinen Acta martyrum et saneto- 
rum (Tom. V. (1895) p. 561—572) herausgegeben worden. Der in der Vita Pauli 
des Hieronymus vorfindliche Schlusssatz : »Freundlicher Leser, ich bitte um ein 
frommes Angedenken für den Sünder Hieronymus, der, wenn ihm Gott seinen 
Wunsch erfüllt, bei weitem der Tunika des Paulus mit seinen Verdiensten den 
Vorzug gieht yor dem Purpur der Machtigen mit ihren Strafen c lautet ähnlich 
bei den Kopten und Syrer und lässt somit auf Abhängigkeit von Hieronymus 
schliessen; doch hat wohl beiden Versionen die griechische Vita Pauli als Vor- 
lage gedient, mit der sie beide mehr Berührungspunkte haben als mit der la- 
teinischen Vita Pauli des Hieronymus (Vgl. E. Preuschen, Deutsche Litteraturztg. 
1896 Nr. 12). Die ganz singulare Ansicht Am^lineaus, dass die koptische Vita 
dem Hieronymus als Vorlage gedient habe, setzt voraus, dass dieser Kirchen- 
lehrer des Koptischen mächtig war, was unbeweisbar ist ; auch ist kein Grund vor- 
handen , der Erklärung des Hieronymus , dass er sich in seiner Vita Pauli auf 
mündliche Berichte zweier Mönche stütze, keinen Glauben zu schenken. 

7J Vita Pauli c 1. 

8) Vgl. den Prolog der Vita Hilarionis des Hieronymus. 

9) Weingarten, Der Ursprung des Mönchtums im nachkonstantinischen 
Zeitalter (Zeitschrift für Kirchengesch. I (1877) S. 1 ff. 
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'thatsache, und damit ist schon der Ansgangspunkt der Weingarten- 
sehen Kritik gegen die historische Grundlage dieses Eremitenlebens 
entkräftete^). Sodann ist Hieronymus nicht der einzige Eirchen- 
schriftsteUer^ dem die Person dieses Paulas bekannt war. Cassian 
and Sulpicius Severus, Zeitgenossen des Hieronymus, kennen diesen 
üreremiten auch. Da der erstere") sich mehrere Jahre bei den 
Mönchen Egyptens, insbesondere auch der Thebais, aufgehalten hat, 
so wird ihm doch nicht alle Grlaubwurdigkeit in dieser Sache abge- 
sprochen und seine Notiz über Paulus rein auf Rechnung des Hiero- 
nymus gesetzt werden können. Sulpicius Severus e^) stützt sich 
wieder in seinen Dialogen auf die Berichte seines Freundes und 
Orientreisenden Postumianus, dem auf seiner Reise durch Egypten 
ausser zwei Antonius-Klöstern auch jene Stätte gezeigt wurde, wo 
Paulus gelebt hatte. Dieses Zeugnis steht jedenfalls unabhängig 
von Hieronymus da und stützt sich in letzter Linie auf die noch 
frische Tradition der Mönche in der Thebais. Nach alledem geht 
es nicht an, eine reine Fiktion der eigenartigen Persönlichkeit des 
üreremiten Paulus anzunehmen ^>). Eine andere Frage ist nun die, 
welcher Gedanke den hl. Hieronymus bei der Abfassung und Dar- 
bietung dieser Vita geleitet haben mag. Aus dem Epilog ist er- 
sichtlich, dass diese Vita s. Pauli ein Spiegelbild der entarteten 
römischen Welt abgeben sollte. So seltsam auch das Leben dieses 
üreremiten erscheinen mag, so liegt doch eine hohe Idee »in dieser 
tiefen Einsamkeit eines halben Jahrhunderts allein vor dem Ange- 
sichte Gottes, ohne von Menschen genannt zu wordene ^^), 

Zu einer Organisation der in der Wüste zerstreut lebenden 
Einsiedler hat dieser üreremit nicht beigetragen; das that erst der 
schon erwähnte Antonius, der einige Decennien später Bewohner der 
Wüstenei in der Thebais inferior und allmählich auch Stifter von 
Mönchskolonieen wurde. Dieses gemeinschaftliche Leben förderte 
dann noch mehr der gleichzeitige Einsiedler Pachomius, welcher im 
Bezirk der Thebais superior eine noch straffere Organisation des 
MöQchslebens schuf. Schüler oder Nacheiferer dieser beiden Männer 
bildeten endlich ähnliche Mönchskolonieen oder Genossenschaften im 
nitrischen Gebirge, in der sketischen Wüste und, über die Grenzen 
Egyptens hinaus, im Palästina und Syrien. 


10) Weingarten, a. a. 0. S. 546. — 11) Coli. XVIII. — 12) Dial. I, 11. 

13) ZöcMer, Askese and Mönchtnm 1897 6d. L S. 184; Keim, Aas dem 
ürchristentam, Zürich 1878, S. 208—209. 

14) Hase, Das Leben des hl. Antonias (Jahrb. f&r protest. Theol. 1880 
S. 425). 

4* 


&2 tooB egypt. Miynchtwn im 4, Jahrk. 

§. J2. Die EocisienB und Entfaltung des egypHschen Mönchtums in 

den ersten Decennien des vierten Jahrhunderts auf Grund der Vita 

Äntanii U9id anderer zeitgenössischer Zeugnisse. 

Um über die genetische Entwicklung der egyptischen Möncbs- 
kolonieen und Klöster aus dem Anachoretentum ein anschauliches Bild 
zu gewinne und zugleich die Zeit, in der sich dieser Uebergang voll- 
zog, fixieren zu können, kommt in erster Linie die vom hl. Athanasius 
ver&sste Vita Antonii in Betracht. Allerdings hat sich die negative 
Kritik grosse Mühe gegeben, dieses für die Mönchsgeschichte wichtige 
Quellenwerk in Misskredit zu bringen ; doch die dadurch veranlasste 
wissenschaftliche Erörterung hat ein für die Echtheit und Grlaubwür- 
digkeit der Antoniusbiographie günstiges Resultat zu Tage gefördert. 

Gegenüber den ersten Verdächtigungen seitens der Magdeburger 
Centuriatoren ^) fahrten die BoUandisten (Acta SS. 17. Jan.) den 
Nachweis, dass bei der Menge von gleichzeitigen oder kurz nach 
Athanasius lebenden Zeugen far die Echtheit der Vita Antonii ein 
Zweifel an dem Athanasianischen Ursprung derselben unberechtigt 
sei*). In neuerer Zeit hat jedoch Weingarten 3) unter Heranziehung 
teilweise neuer Momente die Vita Antonii dem hl. Athanasius ab- 
gesprochen und dieselbe als eine Tendenzschrift des entwickelten 
Mönchtums aus der Mitte der sechziger Jahre des vierten Jahrhun- 
derts darzuthun gesucht. Diese SchriU^ gab Anlass zu neuen Unter- 
suchungen der Vita Antonü durch Gass *), Hilgenfeld ^) und Keim «), 
welche übereinstimmend sich dahin erklärten, dass die von Wein- 
garten vorgebrachten Unechtheitsindicien weder stichhaltig noch 
überzeugend seien, während Hase 7) nicht nur die Schwächen der 
Weingartenschen Beweisführung aufdeckte, sondern sich auch offen 
für die Echtheit und Glaubwürdigkeit der Vita Antonii aussprach. 
Nach Hase, dessen Beweisführung einen mehr abwehrenden Charakter 
hatte, ergänzten später noch Mayer ^) und Eichhorn^) das Beweis- 


1) Magd. Cent. IV. c. 10 p. 1306. 

2) VgL a ■ " 


2) Ygl. auch In Antonii yitam monitnm der Benediktiner (Migne, s. gr. 
t. 26, p. 823 seq.). 

8) Weingarten, Der ürsprang des Mönchtums im nachkonstantinischen 
Zeitalter (Zeitschr. f. Kirchengesch. I (1877) S. 6 flF. Vgl. auch desselben Ver- 
fassers Artik. »Mdnchtum« in der Eeal-Encyklopädie, 2. Aufl. Bd. X, S. 769 ff. 

4) Gase, Zur Frage vom Ursprung des Mönchtums (Zeitschr. f. Kirch en- 
geschichte II, 254 ff.), — 5) Zeitschr. f. wissenschaftl. Theol. 1878 S. 145 ff. 

6) Keim, Aus dem Urchristentum, Zürich 1878, S. 204 ff. 

7) Jahrbücher f. protest. Theol. 1880 S. 418 ff. Vgl. auch Bestmann, 
Die theol. Wissenschaft und die Bitschlsche Schule 1881 S. 14 ff. 

8) J. Mayer, Die Echtheit und Glaubwürdigkeit der dem hl. Athanasius 
d. Gr. zugeschriebenen Vita Antonii im »Katholikc (1886) LV, 495 ff., 619 ff., 
LVI, 173 ff. — 9) Albert Eichhorn, Athanasii de yita ascetica testimonia col- 
lecta, Halle 1886. VgL auch Berlikre, Les origines du monachisme et la cri- 
üque moderne (Revue B^n^dictine T. VIII (1891) p. 1—19, 49—69. 
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material zu Grünsten der Echtheit der Vita Antonii und wiesen die 
Uebereinstimniung derselben mit anderen echten Schriften des hl. 
Athanasius in Bezug auf Inhalt und Form nach. 

Wenn wir jedoch in eine Besprechung der von Weingarten 
gegen die Antoniusbiographie vorgebrachten Einwürfe eingehen, so 
geschieht es deshalb, weil sich auf diese Weise am besten darthun 
lässt, dass die Genesis und Entfaltung des Mönchtums schon in die 
ersten Decennien des vierten Jahrhunderts hinaufreicht und dass die 
aus der Antoniusbiographie gewonnenen chronologischen Daten mit 
anderen gleichzeitigen historischen Zeugnissen völlig übereinstimmen. 

Weingarten betont zunächst, dass im dritten Jahrhundert noch 
gar keine Spuren des Mönchtums sich finden: »Jene Asketen des 
zweiten und dritten Jahrhunderts mit ihrem Fasten, ihrer Ehelosig- 
keit, ihrem Eunuchentum, mit ihrem montanistischen Rigorismus oder 
ihren stoisch-christlichen Idealen lebten mitten in der Gremeinde und 
in der Welt ; und der erste Versuch, der wohl gegen Ende des dritten 
Jahrhunderts in diesen Kreisen gemacht wurde, sich vor der Welt 
zu verbergen, erfuhr, wie wir aus einer nachcyprianischen Schrift *<>) 
ersehen, eine strenge Zurechtweisung seitens der Kirche« "). 

Weingarten giebt also zu, dass das Ascetentum mit seinem 
Fasten, Eunuchentum und allerlei Strengheiten in der Lebensweise 
im zweiten und dritten Jahrhundert schon existierte. Aber auch das, 
was er in Abrede stellt, nämlich die Weltflucht und Absonderung 
von der menschlichen Gesellschaft, wurde schon von Clemens Alexan- 
drinus, Origenes und Cyprian als ein selbstverständliches Erfor- 
dernis der Ascese bezeichnet i*). Auch hat Weingarten übersehen, 
dass die von Epiphanius erwähnten Asketenvereine des Hierakas**) 
und das Asketerion, in welchem nach Sokrates der Bekenner-Bischof 
Paphnutius, Teilnehmer des Concils von Nicaea, in seiner Jugend er- 
zogen worden war **), bis ins dritte Jahrhundert hineinreichen, sowie 
dass die ersten Ansätze des Einsiedlerlebens sich schon zur Zeit der 
Decischen Verfolgung vorfinden ^*). Auch seine Ansicht es habe die 
Kirche gemäss der oben erwähnten pseudocyprianischen Schrift sich 


10) Pseudocypriany De sin^ularitate clericorum c. 31: »Adhnc habeo 
quid mirari: cum videam de Christianis plerosqae maritos et uzores continen- 
tiam destinantes domicilia sin^laria roagis eligere . . . Dicat nunc eanuchomm 
Caritas, dicat ne forte in hac secessione magis coniugalis Caritas peccet (Migne, 
t. 4 col. 937). 

11) Weingarten, Der Ursprung des Mönchtams (Zeitschr. f« Kircheng. 

12) S. oben S. 21 f. — 13) S. oben S. 22. 

14) Sokr. h. e. I, 11 : »'Ex «aiS^« Iv «(Tx»]TTip{c{) av£W&paÄTo.c 

15) Siehe oben S. 48. 
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solchen Absonderungsgelfisten skeptisch verhalten, ist aus diesem 
Text nicht beweisbar ; es wird vielmehr darin blos geragt, dass sich 
Eheleute unter dem Verwände der Ascese und des enthaltsamen 
Lebens trennen und domicilia singularia wählen; daraus folgt aber 
nicht, dass Pseudocyprian die Absonderung der Asceten von der 
Welt überhaupt missbilligte. 

Um die Entstehung des Mönchtums im Zeitalter der Verfolgung 
der Kirche negieren zu können, beruft sich Weingarten weiter auf 
Eusebius: »Wenn Eusebius von Cäsarea, der Eirchenhistoriker , in 
den Therapeuten Pbilos die Asketen seiner Zeit wiederfindet, so ist 
jetzt allgemein zugestanden, was schon Valesius anerkannt hat, dass 
hier nur jene Asketen gemeint sind, die wir aus Athenagoras, 
Clemens von Alexandrien, Tertullian kennen. Dass aber Eusebius, 
als er die ersten Bücher seiner Kirchengeschichte schrieb, nicht 
lange vor dem Jahre 324, noch von einem Mönchtum nichts wusste, 
geht zweifellos grade aus der Art hervor, wie er den christlichen 
Charakter von Philos Schrift »Ilepl ßtoo ftewpijttxou« zu verteidigen 
versucht; gegen solche, die in dieser essenischen Zurückgezogenheit 
einen Gegensatz zur christlichen Lehre fanden, beruft er sich nur 
auf die Schilderung der apostolischen Gemeinde in der Apostelge- 
schichte, ihrer Armut und Gütergemeinschaft, nicht auf gleichzeitige 
Erscheinungen in der Christenheit selber; vom christlichen Anacho- 
retentum redet die Kirchengeschichte des Eusebius mit keinem Worte. 
Ebenso ist den anderen und späteren Schriften, allen seinen ausführ- 
lichen Beschreibungen des christlichen Egjptens, der Biographie 
Constantins und dem Panegyricus auf ihn (verfasst zwischen 337 
und 340, dem Todesjahr des Eusebius) das Mönchtum noch völlig 
unbekannt: eine Thatsache, die überaus befremden muss gegenüber 
der gewöhnlichen Darstellung, welche dem Mönchtum und vor allem 
dem hl. Antonius eine grosse Bolle schon in den Tagen Constantins 
zuweistc *«). 

»üeberhaupt müsse es befremden, erklärt Weingarten weiter, 
dass Eusebius nichts von dem zweimaligen Auftreten des Antonius 
in Alexandria wisse, wovon das erste nach der Vita Antonii in die 
Christenverfolgung Maximins (311), das andere (zur Bekämpfung des 
Arianismus) nach 325 falle ; ja nicht einmal der Name des Antonius 
fände sich bei Eusebius ^7). Aus alledem schliesst Weingarten, dass 
die Zeitgenossen Constantins und des Eusebius ein christliches Mönch- 


16) Weingarten a. a. 0. S. 6—7. 

17) Eben^. S. 7—8. 
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tum noch nicht kennen, und damit allein fiele schon die Sage von 
dem Ursprung des Mönchtums in den Verfolgungszeiten der Kirche ^^). 
Eine genauere Prüfung dieser Weingartenschen Ausstellungen 
führt aber zu einem entgegengesetzten Besultate. Es ist zunächst 
unbestreitbar, dass zur Zeit des Eusebius das Ascetentum im Be- 
reiche der christlichen Gesellschaft ein mächt^er Faktor war. In 
der Demonstratio Evangelica lib. I c. 8 schreibt er nämlich: »Da- 
her (d. h. gemäss den von Christus den Jüngern mitgeteilten An- 
ordnungen, welche diese teils mündlich, teils schriftlich überliefert 
hätten) sind in der Eirche Grotte s auch zwei Lebensstände einge- 
setzt; der eine geht über unsere Natur und die allgemeine Lebens- 
weise der Menschen hinaus, indem er k«ine Ehe, keine Nachkom- 
menschaft, keinen Besitz, keine Beichtümer anstrebt, sondern gänz- 
lich die allgemeine und gewohnte Lebensweise aller Menschen ver- 
schmäht und einzig der Verehrung Gottes aus übergrosser Liebe zu 
den himmlischen Dingen sich hingiebt. Jene, welche diesen Stand 
ergriffen haben, sind wie losgetrennt von diesem sterblichen Leben; 
sie befinden sich mit dem Körper auf der Erde, sind aber mit ihren 
Gedanken und mit dem Herzen im Himmel selbst und blicken wie 
Himmelsbewohner auf das Leben der übrigen Menschen herab ; denn 
sie sind für das ganze Geschlecht dem höchsten Gotte aller ge- 
weiht . . . und ziehen durch ihr Priestertum dessen Erbarmen auf 
sich und ihre Geschlechtsgenossen herab. Ein derartiger vollkom- 
mener Lebensstand besteht also im Christentum. Der andere aber 
ist weniger streng . . .« Da somit Eusebius nicht ansteht, die ganze 
christliche Gesellschaft in diese zwei Eategorieen zu scheiden, so 
darf die Zahl der Asceten zu seiner Zeit nicht als gering ange- 
schlagen werden. Zudem erscheinen diese Asceten, von denen Eu- 
sebius auch in seiner Vita Constantini 4, 26, in dem Büchlein von 
den Märtyrern Palästinas (15, 3; 10, 2; 11, 12) redet, mit ihrer 
»Lodtrennung von diesem sterblichen Leben« äusserst ähnlich den 
sogenannten Mönchen. Ja, Eusebius ist der erste christliche Schrift- 
steller, welcher das Wort fiovaxoi gleichbedeutend mit Asceten ge- 
braucht, und zwar giebt ihm in seinem Psalmenkommentar der 
Psalm 67 v. 7, wo Symmachus das hebräische iechidim mit fiovaxoi 
übersetzt, den Anlass zu dieser Namengebung. Auch einen Anacho- 
reten des zweiten Jahrhundertes kennt der Bischof von Caesarea; 
in seiner Kirchengeschichte (6, 9) ist nämlich die Bede von dem 
Bischof Narcissus aus Jerusalem, der ein Liebhaber der philosophi- 


18) Weingarten a. a. 0. S. 10, 
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sehen Lebensweise (tov ^tXöaofov ßtov aonaCofievoc) viele Jahre ver- 
borgen in Wüsten und abgelegenen Gegenden (iv ipif^fitaic xat d(pavlot 
&YpoTc) gelebt hat und von seinen Zeitgenossen wegen dieser ein- 
siedlerischen Lebensweise (x^c &vaxo>pig98ü)c fvexa) verehrt worden 
ist. Schon der in seine Eirchengeschichte (2, 17) eingeflochtene Ex- 
kurs auf die Philonischen Therapeuten beweist zur Genüge, dass dem 
Eusebius die neue Erscheinungsform des Ascetentums, nämlich das 
Mönchtum nebst den beginnenden Coalitionsbestrebungen , nicht un- 
bekannt war. Er bespricht nämlich an diesem Orte die Schrift »nepl 
ßiou deQ>pif]Ttxou«, welche er dem Philo zuschreibt und in der die Le- 
bensweise gewisser ascetischer Therapeuten und Therapeutriden ge- 
schildert wird. Er citiert dabei aus dieser Schrift besonders jene 
Stellen, welche mehr die äussere Lebensweise der Therapeuten zum 
Ausdruck bringen, während er die philosophisch-religiösen Ansichten 
derselben von der Besprechung ausschliesst , und betont wiederholt, 
dass diese Lebensweise der Philonischen Therapeuten identisch sei 
mit der der christlichen Asceten seiner (des Eusebius) Zeit und dass 
darum in der obigen Schrift sicherlich christliche Asceten gemeint 
seien. Mag nun die Schrift »nepi ßiou OeoopY^xtxouc von Philo ver- 
fasst sein oder nicht, mag sich Eusebius getäuscht haben, wenn er 
so zuversichtlich behauptet, dass in dieser Schrift das Leben christ- 
licher Asceten erörtert wird ^^), das ist für unseren Zweck irrelevant ; 
uns interessiert nur die wiederholte Versicherung des Eusebius : »Philo 
beschreibt das Leben unserer Asceten so genau als möglich (xöv ßiov 
T(ov Tiap Tiixlv ioxtiim &q in ikdXiaxa ixpißloTaxa laxopcov), die 
Schrift »Tcept ßiou ^eopiijTtxou« enthält offenbar die noch jetzt bei 
uns geltenden Kirchenregeln (aa^wc touc sie in vuv xal etc TULäz 
ice^uXaYfilvouc t^c 'ExxXijaiac iteptexet xavövag)« und am Schluss 
dieses Exkurses : »dies alles hat jener Mann (Philo) ganz genau auf 
eben die Art beschrieben, als es noch bis jetzt bei uns allein ge- 
halten wird (Siiep &xptß&c töv auxov Sv xal elc deupo Tsxi^pifjTai icapa 
fAÖvotc 'ijfiTv Tpöicov)«. Und worin bestand denn die Lebensweise dieser 
Therapeuten ? Nach Verzicht auf ihr Vermögen , erklärt Eusebius, 
zogen sie ausserhalb der Stadt und nahmen ihren Aufenthalt an ein- 
samen Orten und in Gärten, da ihnen der Verkehr mit Leuten an- 

19) Nach Lucius (Die Therapeaten und ihre Stellang in der Geschichte 
der Ascese, Strassbaref 1880) ist ^ie Schrift »T:8p\ ßiou dscopTftixouc als eine etwa 
am Ende des 8. Jahrhanderts unter dem Namen Philos zar Yerherrlichnnff des 
christlichen Monchtums yerfasste Apologie zu betrachten, während nenerdings 
F. C. Conybeare (Philo abont the contemplative life, Oxford, Clarendon Press, 
1895) nnd Paul Wendland (Die Therapeaten and die nhilonische Schrift vom 
beschaalichen Leben, 22. Sapplementband der Jahrb. f. klass. Philologie S. 697 
—772) für die Echtheit dieser Schrift eingetreten sind. 
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derer Grundsätze als schädlich erschien. Von aller Welt abgeschlossen, 
führten sie ein der Betrachtung und Lesung heiliger Schriften ge- 
weihtes Leben unter Verzicht auf Fleisch- und Weingenuss; ja in 
einzelnen Gegenden thaten sie sich sogar zum gemeinsamen Leben 
zusammen. Da nun Eusebius, dem die Kenntnis seiner eigenen Zeit 
nicht abgesprochen werden darf, diese therapeutische Lebensweise so 
zu sagen als eine Photographie der christlichen Asceten seiner Zeit 
bezeichnet, so folgt daraus, dass zu der Zeit, als er seine Eirchen- 
geschichte schrieb, also vor 324, die christlichen Asceten schon ein 
einsiedlerisches Leben führten und sogar teilweise Vereinigungen 
bildeten ; es fällt auch damit die Behauptung Weingartens, Eusebius 
hätte sich bei seinem Beweise der Identität der Philonischen Thera- 
peuten mit den christlichen Asceten nicht auf gleichzeitige Erschein- 
ungen in der Christenheit, sondern nur auf die christliche ürgemeinde 
von Jerusalem mit ihrer Gütergemeinschaft berufen ><>). um noch 
schliesslich auf das Weingartensche argumentum e silentio zu kom- 
men, so hat schon Hase (Das Leben des hl. Antonius in den Jahr* 
buchem für protest. Theologie, Leipzig 1880, S. 437) treffend ge- 
antwortet: »Das Schweigen über Antonius in der Eirchengeschichte 
des Eusebius darf uns nicht befremden, sie schweigt auch über 
Athanasius und reicht nicht über das Jahr 324. In spätem Schriften, 
auch in beiden über Constantin, war kein besonderer Anlass, des An- 
tonius zü gedenken, und ein frommer Brief des Kaisers an einen 
egyptischen Einsiedler enthält eine solche Nötigung nicht. Ob der 
Name dieses Einsiedlers schon früh über die Wüste und über 
Alexandrien hinausgedrungen sei, wir wissen es nicht, sein welt- 
historischer Buhm mag erst durch die Vita und durch den Namen 
des Athanasius selbst getragen worden sein; und hat ein so nahes 
Verhältnis zu Athanasius bestanden, wie es diese Vita anzeigt, so 
konnte schon das für Eusebius, der kein Bewunderer des Athanasiani- 
schen Dogma war, ein Grund sein, in seinen späteren Schriften von 
dem ganzen neuen Haushalte Gottes in der Wüste, der ganz Atha- 
nasianisch gesinnt war, zu schweigen.« 

Endlich sollen nach Weingarten die echten Schriften des 
Athanasius eine Listanz gegen die chronologischen und anderweitigen 
Angaben der Antoniusbiographie bezüglich des Mönchtums abgeben : 

20) Die beiläafige Bernfdnfif auf die Ürgemeinde von Jerusalem and ihre 
Gütergemeinschaft bat bei £asebiü8 nur den Zweck, seiner Erörterung durch die 
AutontSt der Apostelgeschichte einen gefdssen Nachdruck zu verleihen , ist aber, 
wie wir oben gesehen haben, durchaus nicht das einzige Argument, auf welches 
er seinen Beweis für die Identität der PMlonischen Therapeuten mit den christ- 
lichen Asceten aufbaut. 
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»Könnte man es auch, abstrakt genommen, als znf&Uig betrachten, 
dass mis in ihnen der Name des Antonins nicht ein einziges Mal 
begegnet, trotzdem die Biographie ihren Verfasser zum vertrautesten 
Freund und Begleiter des letzteren macht, dem jener oft das Wasser 
über die Hände gegossen, auffällig genug freilich bei der dem An- 
tonius nachgerühmten Wasserscheu >^), an einer Stelle musste Athana- 
sius den Antonius nennen, wenn er diesen Patriarchen des Mönch- 
tums so gekannt oder beschrieben hätte, wie die Legende behauptet. 
In demselben Jahre, in welches Hieronymus den Tod des An- 
tonius verlegt, hat Athanasius einen Brief an einen Mönch geschrieben, 
der sich sträubte, ein kleines ihm angebotenes Bistum Hermopolis 
zu übernehmen, aus Furcht, an Heiligkeit zu verlieren und sich mit 
einer Würde zu beflecken, die nur Anlass zur Sünde sei. Diesen 
Glauben des Drakontius an eine höhere Würde des Anachoretentums 
über dem Episkopat .... sucht Athanasius zu widerlegen, durch 
Beispiele von Mönchen, die sich den kurchUchen Aemtem nicht ent- 
zogen ; . . . . den Antonius nennt er nicht, wo doch vor einem Worte 
desselben alle Bedenken des Dracontius hätten schwinden müssen. 
Denn Antonius, wie sein Biograph es darstellt, hat vor der kirch- 
lichen Hierarchie »die äusserste Ehrfarcbtc empfunden und sich stets 
geringer geachtet als jeden Kleriker (Vita Ant. c. 67). Warum be- 
ruft sich Athanasius nicht auf diese Stellung des Antonius zum 
Klerus . . . .? Der Grund liegt darin, dass diese in der Vita dem 
ersten Mönche zugeschriebene Unterordnung erst der Wunsch der 
Generation nach Athanasius war, das ursprüngliche Anachoretentum 
dachte anders >^). — In den echten Schriften des Athanasius, in 
seinen Briefen und Streitreden fänden sich keine Anhaltspunkte für 
die Genesis der neuen mönchischen Entwicklung. Wenn auch Athana- 
sius unzweifelhaft nachweisbar erst nach seiner Rückkehr aus seinem 
zweiten römischen und abendsändischen Exil (Äthan. Apol. ad imper. 
Gonst. c. 4 am Schluss) dem Mönchtum nahe gestanden hätte und 
fände sich auch bei ihm die Erwähnung von fiovaCovTSc: xal aoxrp:ai 
(z. B. Apol. ad imper. Const. c. 28), so sei doch in das innere Wesen 
des Mönchtums uns ein geringer Einblick gewährt. Kaum ein Unter- 
schied von den älteren Asketen ist zu erkennen; wird doch sogar 


21) Die Worte des Athanasias im Prolog der Tita Antonii: »IloXXaxic 
«Oibv (den Antonius) la>paxa xa\ iTct/^ecov Zhtüp xaTa x^^P^t a^Tou« sind eine An- 
spielung auf die nach der Mahlzeit übliche Handewaschnng , welcher sich auch 
Antonios als Gast anbeqnemte. Dies ist durchaus nichts AufiPalliges und kein 
Widerspruch zu dem Berichte der Vita Antonii c. 47, wonach Antonius aus 
ascetiscnen Eücksichten auf den Gebrauch von Bädern verzichtete. 

22) Weingarten a. a. 0. S. 18—20. 
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noch die Ehe und Eindererzengong anter den Mönchen vorausge- 
setzt ^) . • . Auch der Brief des Pinnes, eines Presbyters des Klosters 
Ptemenkyrkis im anteopolitischen Nomos, ein Brief, der noch vor 
der Synode von Tyrus, also vor 385 geschrieben sein muss, sei kein 
Beweis für das Vorhandensein eines organisierten Elosterwesens ^). 
Es ist zunächst nicht richtig, wenn Weingarten behauptet, der 
Name des Antonius käme in den echten Schriften des Athanasius 
gar nicht vor. Im 14. Kapitel seiner Historia Arian. ad monachos^^) 
wird Antonius ausdrücklich erwähnt. Es wird darin erstlich erzählt, 
dass Antonius Briefe warnenden Inhalts an den an Stelle des Athana- 
sius im Jahre 340 eingesetzten arianischen Bischof Gregorius ge- 
schickt und dass der letztere dieselben höchst despektierlich behan- 
delt habe; ferner wird ein anderer Brief des Antonius erwähnt und 
in Beziehung gebracht zu einem Unfall des kaiserlichen Feldherm 
Balacius, der dem Intrusns Gregor zur Anerkennung in seinem Me- 
tropolitansprengel verhelfen und in Verfolgung der kathol. Bischöfe 
beigestanden hat. Diese Balaciusepisode findet sich auch in der 
Vita Antonii, allerdings in einer etwas divergierenden Form. Da 
nun Weingarten die Divergenz dieser beiden Berichte behufs Dis- 
kreditierung der Vita Antonii benutzt hat, so wird es notwendig 

23) Weingarten a. a. 0. S. 22^23. ~ W. schliesst (ygl. seine obigen 
Worte geffen Schlnss) aus der ep. Athanasii ad Dracontinm c 9 mit Unrecht, 
dass die Mönche damals noch nach Ergreifung der ascetischen Lebensweise 
Kinder zenjrten. Die Stelle lautet: »OT§a(i.£v -^ap xa\ Ittioxötcou^ vv)9T£ÜovTa( xa\ 
uovayob? lamovroi^ • OTSafiEV xol Ituioxöttou? {jl^ jtivovxa; oTvov , [JLOva)(^oü? 8k TCivovra?. 
IIoXXol Sk tcov £m9xÖ7Cb)V ouSk YeYafiTjxaai, fJiovaYol Sk Tcai^pe^ t^xvü>v Ys^övaaiv * Soicep 
Mi iKi(Jx6no\)^ izaxipa/i x^xvcov, xa\ fjLOvoYou^ i^ oXoxXTjpou f^vou; TUY/^&vovxa;.« Aus 
diesen Worten folgt ebenso wenig, aass die Mönche als solcne noch Kinder 
zeugten, als dass die Bischöfe noch zur Zeit ihres Amtes ehelichen Verkehr 
pflegten; es ist an dieser Stelle weder von schlechten Mönchen noch von 
schlechten Bischöfen die Bede, sondern Athanasius erklärt dem sich gegen die 
Annahme eines Bistums straubenden Dracontius, dass manche Bischöfe in ihrem 
Leben mehr das ascetische Ideal darstellen als Mönche und umgekehrt, und dass 
der Mönchsstand ebenso wie der Bischoftstand nicht blos aus Jun|ffrfiulichen, son- 
dern auch ans solchen bestehe, welche einmal verheiratet waren. Mit Recht bemerkt 
zu unserer Stelle Eichhorn: »Monachos matrimonio inito liberos procreasse viz 
oredibile. Nam quamquam non solum caelibes sed etiam mariti propter con- 
tinentiam [lova^ol appellabantur, ^uo modo, si continentiae yoto obiecto liberos 
procreassent, nomen (Aovavcovretinmssent? Athanasius non continentiam incontinen- 
tiae, sed monachos, qui uberos habuerint, episcopis opponit, qui ne matrimonium 
quidem (o^) iuierint. Itaque haec verba ad eos referenda sunt, qui primum 
uore ducta liberos procreaverunt , moz vitam asceticam amplezi sunt. Tales 
monachi iis episcopis non pares esse videbantur, qui ne uzorem quidem duzerant. 
Epistola ad Ehracontium docet liberum et genus et gradum continentiae fuisse, 
monachos sive ascetas certam disciplinae regiüam non habuisse, pro suo quemque 
ingenio ascesim sibi decrerissec (Athanasii de vita ascetica testimonia coUecta, 
Halle 1886 S. 14). 

24) Weingarten, Artik. »Mönchtumc (Beal-Encyklopädie, 2. Aufi. S. 775). 

25) üeber'die Echtheit der Historia Arian. ad monachos vgl. Eichhorn 
a. a. 0. a 57-62. 
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sein, den Sachverbalt näher zu prüfen. Nach der Vita Antonii c. 86 
erhielt Balacias, der ans Parteinahme für die Arianer die Katholiken 
verfolgte, Mönche entkleiden nnd geissein und Jungfrauen mit Stöcken 
schlagen Hess, von Antonius einen Brief, worin ihm ein baldiges 
Strafgericht Gottes angedroht wurde. »Balacius jedoch lachte darüber, 
warf den Brief auf den Boden und spie darauf; die üeberbringer 
aber behandelte er schimpflich und trug ihnen auf, dem Antonius 
Folgendes zu melden: »Weil du dich um die Mönche kümmerst, so 
komme ich nun auch über dich.« Aber — es vergingen nicht fünf 
Tage und die Rache ereilte ihn. Balacius begab sich nämlich mit 
dem Statthalter von Egypten Nestorius nach Ghereu, der ersten 
Station von Alexandrien hinaus; beide ritten auf Pferden, die dem 
Balacius gehörten und die sanftesten von allen, die er sich hielt, 
waren. Aber sie hatten noch nicht den Ort erreicht, da fingen die 
Pferde, wie sie es oft thuen, mit einander zu scherzen an — und 
plötzlich riss das sanftere, auf dem Nestorius ritt, den Balacius mit 
einem Bisse zu Boden, fiel über ihn her und zerfleischte ihm derge- 
stalt mit den Zähnen die Hüfte, dass er schnell in die Stadt zu- 
rückgebracht werden musste. In drei Tagen aber starb er; und alle 
staunten, dass die Voraussagung des Antonius so schnell in Erfüllung 
gegangen.« In der Historia Arian. ad monach. c. 14 wird im An- 
schluss an den Bericht über die Verhöhnung der Briefe des Antonius 
und anderer Mönche seitens des Intrusus Gregorius die Balacius- 
episode folgendermassen geschildert: »'Avtcdvioo äI tcots ypatpavToc, 
ic87coi7]xe (nämlich Gregorius) xöv douxa BaXaxtov xaTaicxüaat t^<; 
lictaxoX^C xat taüTtjv h%oppi^ai. 'AXX' oü TiapeTÄev ^ fteTa ötxiij • ixst' 
ou TcoXi) yap xov Xeyöfjievov doüxa iTctxa^i^fxevov ?ii7ca> xal äicepxöfievov 
etg T7]v TipcüXTjv fiovijv Imoxpa^elc o Ttitcoc xal daxd)v etc xöv jxTjpöv 
xaxIßaXe xal xpicov ^fjtepcuv äTcs^avsv.« Nach Weingarten soll nun 
zwischen beiden Berichten über diesen Vorfall eine solche Divergenz 
vorhanden sein, dass unmöglich beide Berichte von demselben Verfasser 
herrühren können und zwar soll der Bericht in der Vita Antonii die 
legendarische spätere Ausbildung an der Stirn tragen. Wie subjektiv 
die Auffassung Weingartens hierin ist, geht schon daraus hervor, dass 
ein englischer Kritiker Gwatkin (Studios of Arianism 1882 p. 99), der 
durchaus kein Verfechter der Echtheit der Antoniusbiographie ist, ge- 
rade dem Berichte in der Vita Antonii den Vorzug der Priorität giebt. 
Jedenfalls ist der Bericht der Vita Antonii ausfuhrlicher, der in 
der Historia Arian. ad monach. gedrängter. Die Verschiedenheit der 
Stilisierung erklärt sich aus der Verschiedenheit der Tendenz; die 
Vita Antonii will den Unfall als etwas Wunderbares ^ als ein Straf- 
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gdricbt Gottes ins rechte Licht stellen; die BUstoria Arian. ad mon. 
dagegen bringt den Bericht, um den Fanatismus des kaiserlichen 
Feldherm Balacius, eines intimen Freundes des Staatsbischofs Gregor, 
zu charakterisieren. Die Benediktiner ^^) geben behufs Lösung der 
Verschiedenheit in den beiden Berichterstattungen die Möglichkeit 
za, dass die Historia Arian. ad monach. , wenn auch sicherlich ein 
Werk des Athanasius, doch wahrscheinlich nicht von ihm selbst 
stilisiert worden sei. Indes lässt sich die Divergenz auch ohne dies 
Hilfsmittel beseitigen. Zunächst fordert der Text der Historia Arian. 
ad monach. nicht, dass der in Frage stehende Brief — im Gegen- 
satz zum Berichte der Vita Antonii — an Gregor gerichtet war, wie 
es Weingarten annimmt. Es heisst ja nur, dass Antonius wieder ein- 
mal einen Brief geschrieben habe ('Avccuvioo 8i noxe ypatf^vxoc) ; ob 
er wirklich an dieselbe Adresse, wie ein paar Zeilen vorher, nämlich 
an Gregor gerichtet war, ist nicht gesagt ; vielmehr lässt der Text die 
Interpretation zu, dass der Brief an Balacius gerichtet war, dass 
sich aber Gregor durch denselben getroffen fühlte und den Balacius 
zar Versöhnung desselben reizte. Auch vollzog sich sowohl nach der 
Vita Antooii als auch nach der Historia Arian. ad monach. das Straf- 
gericht an Balacius durch sein eigenes Pferd ; nur geschah dies nach 
dem ausführlicheren Berichte der ersteren Schrift durch jenes Pferd 
des Balacius, auf dem sein Begleiter Nestorius ritt, während die 
letztere Schrift diese Begleitung, weil nebensächlich, übergeht. 

Eine von Athanasius in seiner contra Arianes c. 67 veröffent- 
lichte Urkunde setzt sogar ein organisiertes Elosterwesen in die Zeit 
vor 335. Es ist dies der Brief des Priesters Pinnes aus dem Kloster 
Ptemenkyrkis *^), ein Brief, der noch vor der Synode von Tyrus, also 
vor 335, geschrieben sein muss. Weingarten, dem dieser Brief in 
seiner Argumentation im Wege steht, wollte am liebsten denselben 
als ein späteres Einschiebsel in die Apologia contr. Arian. erklären; 
indes wies Eichhorn mit Recht darauf hin, dass dieser Brief nicht 
ohne Störung des Zusammenhanges aus der Mitte der übrigen Ur- 
kunden herausgerissen werden kann, welche Athanasius in seine 
Apologia autgenommen, um das arianische Intnguenspiel gegen seine 
Person ins rechte Licht zu stellen, und dass auch die im selbigen 
Briefe enthaltenen Daten bezüglich der Arseniusaffaire durchaus nicht, 
wie Weingarten annimmt, mit den diesbezüglichen Angaben des So- 
zomenus und Theodoret in Widerspruch stehen 2^). Ebenso hinfällig 

26) In Antonii vitam monitnm (Migne, s. gr. 26 p. 831 — 832). 

27) Tcu d^YOGFn)X(ji a8^cp(j> 'Ico^wi) ntwv)( TCpeaßÜTcpo^ (jlov^< Ux&iie^wipwtai t% 
'AvxeoicoXtTou 'vo(i.ou /.aip^v (Apol. c. Arian. c. 67 Migne, 8. gr. t. 26 p. 868). 

28) Eichhorn a. a. 0. S. 83—34. 
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ist die andere Annahme Weingartens, dieser Brief könne auch füi' 
den Fall der Echtheit durchaus nicht für die Existenz von Klöstern 
vor 335 herangezogen werden, da das Wort tioviQ im Zeitalter des 
Athanasius nicht das Kloster, sondern die Stationen und öffentlichen 
Herbergen der Strassen Egyptens (cf. hist. Arian. ad monach c. 14, 
Vita Ant. c. 86) bezeichne und fast nur in der byzantinischen Zeit, 
seit dem 7. Jahrhundert, gleichbedeutend mit fiovaaxigptov vorkomme. 
So wahr es nun ist, dass (iovi§ auch die erstere Bedeutung haben 
könne, so haben doch schon die Benedictiner '^) darauf hingewiesen, 
dass »fiov^c, welches in der Ueberschrifk des Briefes st^ht, wegen 
der im Texte befindlichen Worte »IlacpvouTioc |tovax6<: t^c aux^g 
(iov^Qc notwendig in der Bedeutung von fiovaaT^ptov (Kloster) ge- 
nommen werden müsse. Dieser Sprachgebrauch war auch dem Kir- 
chenhistoriker Sozomenus, also doch nicht einem Schriftsteller des 
7. Jahrhunderts, geläufig, da er in seiner Historia eccl. 2, 23, wo 
er die Arseniusaffaire aus Athanasius geschöpft zu haben scheint, 
das Wort fiovi^ mit fiovaoxi^ptov wiedergiebt. Endlich ist die That- 
sache, dass nämlich nach dem fraglichen Briefe die Mönche eines 
Klosters im anteopolitischen Nomos der Thebais, also in unmittel- 
barster Nähe des hl. Antonius, sich dazu hergegeben hätten, die 
Anklage gegen Athanasius als Mörder des Arsenius den Meletianern 
dadurch zu ermöglichen, dass sie den letzteren bei sich beherbergten, 
dann ihn wieder heimlich fortschafften und ihn so vor jeder Ent- 
deckung sicherten, durchaus nicht im Widerspruch mit der in der 
Vita Antonii bezeugten Subordination des Mönchtums gegen den 
Klerus; denn diese Mönche waren Meletianer ><^) , der im Briefe er- 
wähnte Ort y^yikr^j der Wohnort des Mönches Paulus, war ja der 
Sitz des arianischen Bischofs Arsenius ^^), und Johannes, der Adressat 
des Briefes, war laut Apol. contr. Arianes c. 71 meletianischer Bischof ^^). 
Da nun sowohl die Echtheit des Briefes nicht bestritten werden kann, 
als auch das Wort liovrj in demselben die Bedeutung von iiovaaii^ptov 
fordert, so ist dieser Brief ein Beweis dafür, dass schon vor 335 or- 
ganisierte Klöster existierten, ja sogar schon Priester (z. B. Pinnes 
npsoßurepoc) im Kloster vorhanden waren und dass somit auch die 
andere Behauptung Weingartens, Priester wären erst gegen Ende 
des 4. Jahrhunderts in Klöstern vorhanden gewesen, Unrecht hat^'), 

29) Migne, s. gr. t. 25 col. 368 not. 3. 

30) Die Existenz meletianischer Mönche za Lebzeiten des Antonius be* 
weist eine ünterrednng desselben mit seinen Schülern (Vgl. Mingarelli, Codicnm 
copticomm reliqoiae p. CLXXXIV). 

31) Apol. contr. Arian. c. 69. (Migne, s. gr. 25, col. 372). 

32) Migne, L c col. 377. 

33) Weingarten, Art. »Mdchtnmc (Beal-Encykl. S. 77B). 
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wie denn ancb der bald zn erwähnende Brief des Athanasins an 
Dracontius ans dem Jahre 354 das Vorhandensein von Priestern in 
den damaligen Klöstern voraussetzt'^). 

Der im Jahre 354 an Dracontius, Vorsteher eines Klosters, ge- 
schriebene und unbestritten echte Brief des Athanasius bestätigt die 
Angaben der eben besprochenen Urkunde &ber die Chronologie des 
Möttchtums. Doch da Weingarten diesen Brief noch dazu benutzt, 
um einen Widerspruch zwischen dem Inhalt desselben und den An- 
gaben der Vita Antonii zu konstruieren und die Echtheit der Vita 
in Frage zu stellen, so schicken wir eine Erörterung dieses Punktes 
voraus. Athanasius dringt in diesem Briefe in Dracontius, das 
erledigte Bistum von Klein-Hermopolis anzunehmen. Weingarten 
glaubt nun aus dem Inhalt desselben herauszulesen, dass Dracontius 
sich gegen die Annahme der bischöflichen Würde gesträubt habe, 
aus Furcht an Heiligkeit zu verlieren und sich mit einer Würde zu 
beflecken, die nur Anlass zur Sünde sei, und folgert daraus, dass sich 
zur Zeit des Athanasius das Mönchtum für besser gehalten habe als 
den Klerus und dass darum die in der Vita Antonii dem ersten 
Mönche zugeschriebene Ehrfurcht und Unterordnung unter den Klerus 
nachathanasianischer Zeit angehöre. Indes ist das von Weingarten 
hervorgehobene Motiv für die Ablehnung der bischöflichen Würde 
seitens des Dracontius aus dem fraglichen Briefe nirgends heraus-* 
zulesen; vielmehr giebt Athanasius gleich zu Anfang seines Briefes 
den fclr Dracontius massgebenden Qrund zur Flucht mit den Worten 
an : >^Apa jap cug icapaiTOüfievov iki^^^ai oe, ^ cuc tov aaipov opcuvta 
xal xpuicTOfievov dia tov ^ößov tcuv 'loudatcov; . . . . Ou yap Sicpsne 
Xaßövxa 03 ttjv x^P^^ xpüTcteodai mSk 9p6vi|üiov ovxa didovai toTc SX- 
Xoic icpo^aosK: 9üy^<:. IIoXXol ^^p ixoüaavTeg oxavdaXtCovTai • oöx 
(uc dicXo>g TouTÖ aou Tcoioüvxog, &XXa auvopa)VTO<: t6v xaipov xal Tag 
kcxeiiilvac ^Xt^^etg x^ 'ExxXtjaia« (c. 1) und dann weiter: »Et {a^v 
o5v xöv xatpov IcpoßijOifjc xal xaxaicxigSac toöto l-rcotTjoac, oox avÄpixov 
t6 <pp6vrjfia (c. 3).€ und in der That standen damals den katho- 
lischen Bischöfen die grössten Stürme bevor; nachdem Gonstantius 
im Jahre 353 Alleinherrscher geworden war, musste Athanasius 
Alexandrien verlassen, und die ihm ergebenen egyptischen Bischöfe 
warden mit Verbannung, Einziehung der Oüter und Gefängnis be- 
droht. In diese Zeit traf gerade die Erledigung des Bistums Klein- 
Hermopolis, und in Anbetracht der schwierigen Verhältnisse ver- 
langte Athanasius mehr Starkmut (cppovirjfia ivdptxdv) von dem furcht- 


34) Epist. ad Drac. c. 10 (Migne, s. gr. 25 col. 533). 


64 Das egypt* Mönehtum im 4, jahrh. 

samen Elosteryorsteber Dracontius, der sich gegen die Annahme des 
Bistums sträubte. Wohl fürchtete dieser, durch die weltlichen Ge- 
schäfte, welche das bischöfliche Amt mit sich bringt, sich in Snn- 
dengefahr zu verwickeln, wie denn auch aus ähnlichen Bedenken ein 
Gregor Thaumaturgas die Flucht ergriff und ein Ammonius sich ver- 
stfimmelte; dass er aber das Mönch tum für besser hielt als den 
Klerus, davon ist in dem Briefe nicht die Bede; höchstens meinte 
er, es würde ihm als Bischof nicht möglich sein, seine asoetische 
Lebensweise fortzusetzen , und dieses Bedenken widerlegt Athanasius 
durch die Erklärung, dass ja unter sothanen Verhältnissen ein Bischof 
reichlich Gelegenheit habe, gleich dem hl. Paulus zu hungern und 
zu dürsten. Dass Athanasius den Antonius, der nach der Vita die 
äusserste Ehrfurcht gegen den Klerus bewiesen habe, als kräftigsten 
Trumpf gegen den sich sträubenden Dracontius ausspielen musste, 
ist eine rein subjektive Auffassung Weingartens, zumal da Antonius 
nie in die Lage kam, ein Bistum angeboten zu erbalten. Dieser Atha- 
nasianische Brief ist auch insofern von Bedeutung, als er die Existenz 
vieler Mönche und Klöster um das Jahr 354 voraussetzt. Athanasius 
hält nämlich dem Drakontius im Verlauf des Briefes (c. 7) Folgendes 
vor: »Du bist ja doch nicht der einzige Mönch, der Bischof geworden 
ist. Du bist ja doch nicht der einzige Vorsteher eines Klosters ; auch 
Serapion, den du kennst, war Mönch und Klostervorsteher von sol- 
chen Mönchen. Desgleichen war Apollos Vater und Leiter von Mön- 
chen, c Er erinnert weiter den Dracontius an Agathen, Ariston, 
Ammonius; in der oberen Thebais an Muitos und Paulus, welche 
doch Bischöfe geworc^en sind. Gemäss diesen Daten und Thatsachen 
muss also die Entwicklung und Entfaltung des Mönchtums in die 
ersten Decennien des vierten Jahrhunderts zurückdatiert werden. 

Wir haben bis dahin die Schriften des hl. Athanasius heran- 
gezogen, welche Weingarten in seiner Polemik gegen das Alter des 
Mönchtums verwertet hatte. Fassen wir nun die übrigen Athana- 
sianischen Schriften sowie andere zeitgenössische Zeugnisse ins Auge, 
so ergiebt sich das gleiche für Weingartens Hypothese ungünstige 
Besultat. Athanasius erscheint seit dem Beginn seines Episkopats 
in inniger Verbindung mit Mönchen. Hieronymus berichtet nämlich 
in seinem um das Jahr 412 verfassten Briefe ad Principiam ^% dass 
die römische Patrizierin Marcella von Athanasius in der Zeit seines 
römischen Exils (im Jahre 341) über das Leben des Antonius, die 

35) (Marcella) ab Alexandrinis sacerdotibtis papaqne Athanasio et postea 
Petro, qui persecutionem Arianae haeresos declinantes Bomam confugerant, vi- 
tam beati Antonii adhuc tnnc viventis monasteriornmqae in Thebaide, Pachomii 
ac yirginnm ac vidnarum didicit disciplinam (ep. 127 (Vallarsi). 
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thebaiscben Klöster und über die Pachomianischen Elosterstiftangen 
unterrichtet worden sei. Dieser Bericht des Hieronymas ist nicht, 
wie Weingarten ^^) glaubt, ungeschichtlich , sondern vielmehr im 
Einklang mit anderen glaubwürdigen Quellen. Nach dem Index der 
Festbriefe ^'^ unternahm Athaiiasius im Jahre 330 eine Rundreise in 
der Thebais, und die Vita Pachomii (Vgl. die arab. Vita Fach, 
herausgegeb. von Am^lineau, Annales Quimet XVII, Paris 1889, 
p. 384 — 385) erzählt in Uebereinstimmung hiermit, dass Athanasius 
auf dieser Reise von Pachomius und seinen Mönchen begrüsst und 
vom Bischof Serapion von Tentera auf die Pachomianischen Kloster- 
Stiftungen aufmerksam gemacht wurde. Nach demselben Index der 
Festbriefe ^^) weilte Antonius kurze Zeit vor dem 27. Juli des Jahres 
337 besuchsweise in Alexandria, mithin konnte Athanasius, der am 
23. November desselben Jahres aus Trier nach seinem Patriarchal- 
sitz zurückkehrte, zum mindesten damals die erste Kunde von dem 
einsiedlerischen Leben des Antonius erhalten haben. Es ist also durch«» 
aus probabel, dass Athanasius schon vor seinem römischen Exil (341) 
mit dem Mönchtum seines Metropolitansprengeis im Gonnex gestan- 
den habe, und die mannigfachen Belästigungen, welche die egypti* 
sehen Mönche bald darauf wegen ihrer Anhänglichkeit an Athanasius 
und das nicänische Glaubensbekenntnis erfuhren, setzen die obige 
Thatsache voraus. Die Historia Arian. ad monach. c. 12 erzählt 
nämlich von der Verwüstung der Kirchen durch den arianischen 
Staatsbischof Oregor , sowie von der Geisselung vieler Bischöfe und 
Mönche (fiovaCovxec) im alexandrinischen Metropolitansprengel durch 
den kaiserlichen Feldherrn Balacius (im Jahre 342). Wie dieser 
Staatsbischof warnernde Briefe des Antonius und anderer Mönche 
verächtlich behandelte, ist schon oben (S. 59 ff.) erzählt worden. 
Als sodann Athanasius nach sechsjähriger Verbannung im Jahre 346 
die Leitung der alexandrinischen Kirche wieder übernahm, zeigte 
sich ein solcher ascetischer Wetteifer in der alexandrinischen Ge- 
meinde, dass viele junge Leute, durch das Beispiel anderer ange- 
regt, zum einsamen Leben (fiovi^pi] ßtov) sich entschlossen*'). Doch 
nicht lange konnte Athanasius in Ruhe auf seinem Bischofssitz ver-^ 

36) Ursprang des Mönchtnms (Zeitschr. f. Kirchengesch. I 8. 16—17)» 

37) Larsow, Die Festbriefe des hl. Athanasius aas dem Syrischen üoer- 
setzt, Leipzig 1852, S. 27. 

38) Larsow a. a. 0. S. 29—^. Dieser Notiz znfolge mass Antonius ausser 
den beiden ersten Reisen — der einen in der Christenverfolgang Mazimins (SU) 
und der anderen zar Bekamfnng des Arianismos nach 325 — noch eine dritte 
nach Alexandria nntemommen haben, wenn nicht angenommen wird, dass der 
Ter&sser an dieser Stelle den zweiten Aufenthalt des Antonius in Aleiandria 
im Auge gehabt, aber in Betreff des Datums desselben sich geirrt hat. 

39) üisti Arian. ad monach. c. 25. 

Sohiwietz, MÖnohtmn. & 
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bleiben, da Constantias, der 350 Alleinherrscher wurde, seine Ge- 
sinnung gegen ihn änderte. 

Im Jahre 356 stürmte w&hrend eines nächtlichen Gottes- 
dienstes der kaiserliche Dux Syrianus in die Kirche, in welcher 
Athanasins von seiner Gemeinde umgeben war; der Patriarch, auf 
dessen Verhaftung es bei diesem Gewaltakt abgesehen war, wurde 
Ton Mönchen und Klerikern in die Mitte genommen und fort- 
gebracht ^<^). W&hrend der Usurpator Georgius in Alexandria ein- 
geführt wurde und viele Bischöfe, die früher Asceten und Mönche 
gewesen und noch von dem Patriarchen Alexander konsekrirt 
worden waren, in die Verbannung geschickt wurden ^^), begab 
sich Athanasins in die Wüste ^') und weilte dort bis zum Jahre 
362 bei den Mönchen. Die kaiserlichen Beamten konnten jedoch 
daselbst den Aufenthaltsort des Patriarchen von Alexandria nicht 
ausfindig machen und rächten sich auf allerlei Weise für die Er- 
folglosigkeit ihrer Recherchen. So durchsuchte der Dux Artemius 
im Auftrage des Kaisers egyptische Klöster und misshandelte die 
Mönche ^^). In einem an Lucifer von Gagliari gerichteten Briefe vom 
Jahre 360 erzählt darüber Athanasius: »In tantum enim rabiem 
snam per milites (Ariani) extendere ausi sunt, ut non solum civi- 
tatis clericos effugarent , sed etiam ad eremitas exirent et funestas 
suas manus adversus fiovdQovzac: immitterent« ; um denen , die ihn 
aufgenommen, üngelegenheiten zu ersparen, habe er sich darum 
noch tiefer in die Wüste geflüchtet^). In gleicher Weise erzählt 
die Historia Arian. ad monach. c. 72, dass damals die Arianer 
Klöster zerstörten und Mönche verbrannten^). Als endlich im 
Jahre 362 der Kaiser Julian den katholischen Bischöfen die Er- 
laubnis zur Rückkehr auf ihre Bischofssitze gab, machte auch 
Athanasius davon Gebrauch und berief noch im selben Jahre eine 
Synode nach Alexandria, auf welcher nicht nur die Beschlüsse des 
Nicaenum rehabilitiert, sondern auch durch eine sich daran schlies- 
sende Gonferenz der egyptischen Bischöfe verschiedene Disciplinar- 
vorschrifken erlassen wurden; diese letzteren sind erst neuerdings 
durch Revillout^^) nach koptischen Manuskripten veröffentlicht wor- 

40) Apol. de fuga saa c 24 (Migne 25 col. 673—676). 

41) Apol. ad CoDstantiam c. 28 (Migne 1. c. col. 632). 

42) Ibid. c. 27. 82, 34. 

43) Vgl. die arabische Vita Pachomii (Am^lineaa, Annales da Mns6e 
Guimet, Tome XVII, Paris 1889, p. 679—682); Larsow a. a. 0. S. 37. 

44) Ep. IL ad Lucifernm (Migne 26 col. 1183). 

45) Ka\ yap xa\ [Jiova(7Tijpia xax^(JTpE(|/av xol eU T^up ^{ißaX^v [jiovax,ou$ iTCEipaaocv. 

46) Joarnal Asiatique VlI (1875), 5, 6. Cf. Rapport sur une mission en 
Italic par Eag^ne Beviliont (Archiyes des missions scientiftqnes et litt^raires, 
Paris 1877, p. 447 et suiv.). 
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de& und decken sich im grossen und ganzen mit dqm Sjntagma 
doctrinae, einer Schrift, welche bis dahin von manchen mit Unrecht 
unter die opera sparia s. Athanasii gezählt wurde ^^). Diese Disciplinar- 
Vorschriften sind von grosser Wichtigkeit für das egyptische Mönch- 
tum, weshalb wir noch später auf dieselben zarückkommen werden; 
hier erwähnen wir sie blos deshalb, weil sie für die Echtheit der Vita 
Antonii in die Wagschale fallen, indem sie das Mönchtum gerade 
in solchem Zustande voraussetzen, wie es uns eben in der obigen 
Vita geschildert wird. 

Es erscheint somit das egyptische Mönchtum in den ersten De- 
cennien des 4. Jahrhunderts als eine nicht unbedeutende Macht. Die 
gleiche Voraussetzung hat auch das im Jahre 365 vom arianischen 
Kaiser Valens erlassene Gesetz: »Quidam ignaviae sectatores desertis 
civitatum muneribus captant solitudines ac secreta, et specie reli- 
gionis cum coetibus monazonton congregantur. Hos igitur atque 
huinsmodi, intra Aegyptum deprehensos, per comitem Orientis erui 
e latebris consulta praeceptione mandavimus« (Cod. Theodos. XII, 
1^ 63). Dieses mönchsfeindliche Gesetz sollte die besonders in 
Egypten immer mehr wachsende Bewegung zum einsiedlerischen 
und mönchischen Leben eindämmen. Merkwürdigerweise glaubt 
Weingarten ^^) aus diesem Texte herauslesen zu können, dass die 
Zahl der Mönche damals noch verhältnismässig gering war; dem 
widerspricht aber schon die andere Thatsache, dass nämlich der 
Kaiser im Jahre 375 aus der nitrischen Wüste 5000 Mönche zu 
Soldaten ausheben Hess, wobei diejenigen, die sich dem Kriegsleben 
entzogen, mit Knütteln totgeschlagen wurden (Hieron. chron. ad 
ann. XII Valentis). 

Aus alledem geht hervor, dass die von Weingarten in seiner 
Schrift »Der Ursprung des Mönchtums im nachkonstantinischen Zeit- 
altere vorgebrachten Beweismomente die Probe nicht bestehen ; bei 
genauerer Prüfung derselben und unter Berücksichtigung anderer 
einwandfreier Zeugnisse erscheint vielmehr seine Behauptung, als ob 
um 340 es noch keine Eremiten gegeben habe ^^) und als ob erst in 
den letzten Decennien des 4. Jahrhunderts organisierte Cönobien und 
Monasterien hervorgetreten seien ^^), als durchaus nicht stichhaltig. 
In den folgenden Erörterungen soll nun ausführlicher dargestellt 
werden, wie sich das egyptische Einsiedlertum schon vor der Mitte 
des 4. Jahrhunderts zu Mönchskolonieen und Klöstern entwickelte. 

47) In syntagma doctrinae admonitio (Migne, t. 28 col. 881 seq.). Vgl* 
aach Eichhorn a. a. 0. S« 15 ff. 

48) Ursprung des Mönchtums (Zeitschrift f. Eirchengesch. I S. 558). 

49) Weingarten a. a. 0. S. 554. 

50) Ebend'as. S. 556. 5 * 
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§. 3. Der hl. Antonius als Begründer und Beförderer der Mönchs-' 

kolonieen in der thebaischen Wüste. 

Antonius , im Jahre 251 ^) zu Koma bei Oross-Heraklea ^) in 
Mittelegypten geboren, stammte von begüterten christlichen Eltern ab. 
Beim Tode derselben ungefähr 18—20 Jahre alt, übernahm er die Sorge 
für sein Haus und seine Schwester ; indes schon 6 Monate darauf regte 
sich in ihm der Wunsch nach ascetischer Lebensweise; bei einem 
Kirchgang drängten sich ihm diese Gedanken noch mehr als je auf; er 
überdachte bei sich selbst, wie die Apostel alles verlassen, wie auch 
die ersten Christen in Jerusalem den Erlös ihrer Habe zur Ver- 
teilung unter die Armen hingegeben hätten und welche Hoffnung 
ihnen dafür hinterlegt sei, und hörte in der Kirche bei der Lesung 
des Evangeliums die Worte des Herrn : »Willst du vollkommen sein, 
so gehe hin, verkaufe alle deine Habe und gieb sie den Armen; und 
dann komm, folge mir nach, und du wirst einen Schatz im Himmel 
haben. € Im Glauben, dass sich diese Worte auch auf ihn bezögen, 
schenkte (Ixapiaaxo) er 300 Morgen (apoupai) guten Landes seinen 
Landsleuten; das bewegliche Eigentum verkaufte er und gab den 
Erlös den Armen ; seine Schwester aber übergab er einem Jungfrauen- 
heim') zur Erziehung*). 


1) VoD Athanasias erfahren wir, dass Antonius ein Alter von 105 Jahren 
erreicht hat (Vita Ant. c. 89, 91). Das Jahr 356 als Todesjahr und infolge- 
dessen das Jahr 251 als Geburtsjahr des Antonius ergiebt sich aus der von 
Hieronymus in seinem Ghronicon zur 284. Olympiade geraachten Bemerkung: 
»Antonius monachus GV aetatis anno in eremo moiitur solitus multis ad se 
yenientibus de Paulo quodam Thehaeo mirae beatitudinis viro referre, cains 
exitum brevi libello explicuimus.c Dass diese Datierung nicht, wie Weingarten 
(a. a. 0. S. 9) glaubt, auf einem unerschrockenen Hineingreifen des flieronymus 
in die geduldige Welt der Zahlen beruht, daf&r giebt es zwei historische An- 
haltspunkte. £rstlich zeugt der griechische Brief des Bischofs Ammon an den 
Patriarchen Theophilus (ep. Ammonis c. 20 sq. Act. S. S. Mali tom. III. Ap- 
pendix p. 60 * ; über die Authentie dieses Briefes vgl. P. Ladeuz^, £!tude snr le 
cänobltisme Pakhomien etc., Paris (Fontemoing 1898) p. 108 s.), der von einer 
Correspondenz des Theodorus, des Nachfolgers des Pachomius, mit Antonius 
redet, dafür, dass Antonius in den Jahren 353 — 354 noch gelebt hat (Vgl. Grütz- 
macher, Pachomius und das älteste Elosterleben 1896 S. 33 und 51 und dazu 
Theol. Litteraturztg. 1896 S. 244). Dazu kommt, dass Athanasius im 82. Kapitel 
der Vita Antonii von den Greueln der arianischen Verfolgung wie von der Gegen- 
wart redet und hierbei seinen Aufenthalt bei den Mönchen in der Wüste an- 
deutet. Nach den Benediktinern soll sich diese Verfolgung auf das Jahr 339 
beziehen; indes war ja damals Athanasius gleich zu Beginn der Verfolgung 
nach Rom geflohen; eher passt die Erzählung auf die Jahre 356 und 357, wa 
sich Athanasius in der Wüste bei den Mönchen verborgen hielt, so dass die 
Worte »^ vüv e^oSo? twv 'Apsiavwvc, »a vuv ol 'Apeiavol Tcp&rouoivc in Verbindung 
mit »töte TcdcvTE; ^(jL^^ ini^^>}aB^f€ sich sehr gut erklären lassen (Vgl. Eichhorn 
a. a. 0. S. 53—56). Da nun Athanasius die Vita nach dem Tode des hl. Antonius 
schrieb, so muss der letztere in den Jahren 356 und 357 schon gestorben sein. 

2) Sozom. h. e. 1, 13. 

3) Dass »nap&ev(()v« nicht mit »Verein frommer Jungfrauen« (So Nean- 
der, Eirchengesch. 3. Bd. S. 450), sondern mit Jungfrauenheim zu übersetzen 
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Er für seine Person widmete sich fortan ausserhalb des elterlichen 
Haases der Ascese. »Damals gab es n&mlich in Egypten noch nicht 
dicht an einander liegende Mönchswohnangen (auvex^ fiovaoTi^pta)^); 
auch kannte überhaupt kein Mönch die tiefe Wüste, sondern jeder 
von denen, welche sich selber leben wollten, übte die Ascese nur 
eine geringe Strecke von seinem Heimatsort für sich allein.« Ange- 
lockt durch den Ruf eines greisen Asceten (ix veitY^xo^ t6v fiovijpY] 
ßiov iaxiqoa(:) im Nachbarorte nahm nun Antonius seinen Aufenthalts- 
ort in dessen Nähe vor dieser Ortschaft. Sein Tagewerk bestand in 
anhaltendem Gebet und in der Handarbeit, deren Erlös er teils für 
sein tägliches Brot, teils für die Armen verwendete; dabei gab er 
in der Kirche auf die Lesung (ivarvcuoet) der hl. Schriften so acht, 
dass ihm in der Folge das Gedächtnis statt der Bücher diente <)• 
Auch besuchte er von Zeit zu Zeit hervorragende Asceten und suchte 
die den einzelnen charakteristischen Tugenden und ascetischen üeb- 
angen, sowie den ihnen allen gemeinsamen frommen Glauben an 
Christus und ihre Nächstenliebe in seinem Leben darzustellen. Darum 
liebten ihn nicht nur die Leute des Dorfes, sondern auch die Asceten 
selbst wie einen Bruder und nannten ihn Gottesfreund (freo^tXigc) ^). 
Um der fleischlichen und teuflischen Versuchungen Herr zu werden, 
fährte er eine ganz strenge Lebensweise; manche Nacht brachte er 
ohne Schlaf zu ; er ass nur einmal des Tages nach Sonnenuntergang, 
manchmal erst nach zwei, oft sogar erst nach vier Tagen. Dabei 
bestand seine Speise nur in Brot und Wasser ; Fleisch und Wein ver- 
schmähte er, wie die anderen Asceten. Als Lager diente ihm eine 
Binsenmatte, meist aber der blosse Boden. Auch das Salben des 
Körpers mit Gel hielt er für überflüssig ^). 

Voll Sehnsucht nach einer grösseren Einsamkeit zog er sich in 
eine weit vom Dorfe abgelegene Grabhöhle ({iv^fxa) zurück, und be- 
freundete Asceten brachten ihm dahin von Zeit zu Zeit Brotrationen'). 
Nachdem er daselbst viele Kämpfe mit dem bösen Geiste bestanden 
hatte, fasste er den Entschluss mit der bisher üblichen Lebensweise 
der Asceten zu brechen , begab sich — er war damals nahe an 35 
Jahre alt — zu jenem greisen Asceten, seinem ersten Lehrer in der 


ist, ergiebt sich aus den Worten : »TV ^^ odeX^^ Tcapx&^fievo^ YVb)p(fjLoic xa\ maxoCt^ 
3cap&^oi( $o(S( TE aux^v bU nop&svojva avaxp^^edto x . x . X.« (Vita Ant. e. 8). 

4) Vita Ant. c. 1-3. 

5) Evagrius, der eine zwar nicht immer wörtliche, aber doch sinnge- 
treue üebersetzang der Vita Antonii schon yor dem Jahre 874 (Vgl. Eichhorn 
&• a. 0. S. 38, 40) ang(;fertigt hat, ühersetzt »ouve^^ (lovacmipiac mit »crebra 
monasteriac (Migne, s. gr. t. 26 col. 848— 844).c 

6) Vita Ant c. 8. 

7) Ihid. c. 4. — 8) Ibid. c. 5—7. — 9) Ibid. c. 8. 
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Ascese, and bat ihn mit ihm tiefer in die Wüste za ziehen. Da 
aber dieser es ablehnte, teils wegen seines hohen Alters and teils 
weil eine solche Lebensweise noch nirgendwo üblich war, so eilte 
Antonius allein in die Bergwüste am rechten Nilafer und nahm seine 
Wohnung in einer alten zerfallenen Burg (icapsfißoX'^v Ipijfiov) ^% 
Dort lebte er Gott allein, ohne dass er selbst herausging oder einen 
von denen, die ihn alle halben Jahre mit Brot versorgten, zu Ge- 
sichte bekam. Allein nach zwanzigjähriger Verborgenheit^^) zwangen 
ihn seine Bekannten, die ihn wieder einmal besuchten, aus dem ver- 
borgenen Heiligtum herauszutreten und sich den Mitmenschen nütz- 
lich zu machen. Die einsame Burg wurde nun der Zielpunkt zahl- 
reicher Pilger aus dem Stande der Asceten und Weltleute der Um- 
gegend; Unglückliche, Betrübte, Kranke kamen zu ihm und er- 
langten Trost und Heilung von ihren Gebrechen. Da auch viele 
durch seine gottbegeisterten Reden zum einsiedlerischen Leben sich 
entschlossen, wurde die Wüste mit Mönchen bevölkert (i) iptitioc: 
inoXto^ üTci fiova^cov) ; es entstanden eine Menge von Mönchswohn- 
nngen im Gebirge, und allen diesen stand Antonius als Vater vor 
(icXeiGTa yeyove (xovaoxT^pta xat navxcDV aütcüv &<: icaTYjp xadijYeTTo) ^■). 
üeber den Zustand dieser Mönchskolonie und die Beschäftigung 
ihrer Bewohner sagt die Vita Antonii c. 44: »Es waren in jenem 
Gebirge die Mönchswohnungen gleichsam wie Gezelte voll himm- 
lischer Chöre, die Gott lobsangen, heiliger Lesung oblagen, fasteten, 
beteten, sich der Hoffnung zukünftiger Güter erfreuten, arbeiteten^ 
um Almosen geben zu können, und Liebe und Eintracht unter sich 
pflegten.c Als aber die Verfolgung Maximins (gest. 313) über die 
Kirche hereinbrach, unternahm Antonius aus Verlangen nach der 
Martyrerkrone eine Reise nach Alexandria; da er jedoch sich selbst 
nicht ausliefern wollte, so ermutigte er die Bekenner vor dem Ge- 
richtshofe, diente ihnen in den Gefängnissen und Metallgruben und 
erleichterte ihnen die schweren Frondienste ^b). 

10) Ibid. c. 11—13. 

11) Zöchler (a. a. 0. S. 187) meint, es Hesse sich nicht ein bestimmter 
Zeitpunkt für den Uebergang des Antonins Tom Wirken eines blossen Einsiedlers 
za dem eines Einsiedlervaters angeben, da es angewiss sei, ob die Zeitangabe 
»nach zwanzig Jahren einsamen Lebens (c. 14)« von seiner ersten Znwendang zam 
Einsiedlerleben oder blos von seinem Anfentbalt in der alten Barg ab zu 
rechnen sei; indes bei genauerer Erwagang des griechischen Textes: »Eixoat xofvuv 
Iyy'j? EXT) 8i£-:Äe<j£v, oöxw xa^*lauxbv a(ixoü{xevo$, ouxe Tcpotojv oöxe jcapa xivwv ouvex^w? 
3ac7cö(jlevo$« ergiebt sich , dass Athanasias hiermit einen zwanzigjährigen (ver- 
Wgenen) Aafenthalt des Antonius in der alten Barg bezeichnen will. Da nun 
Antonius als Fünfunddreissigjähriger diese Stätte bezog, so ist Antonius als 
Eünfundfünfzigjähriger, also um das Jahr 806, Vater der Einsiedler geworden. 

12) Vita Ant. c. 14—15. 

13) Ibid. c. 46. 
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Nachdem die Yerfolgang aufgehört ^^) , zog er sich wieder in 
seine Mönchs wohnuog (fiovacxigpiov) zurück und legte sich »als Mär- 
tyrer vor dem Bichterstuhle seines Innernc noch strengere ascetische 
Uebungen auf; er fastete fortwährend, trug ein h&renes Eleid auf 
seinem Leibe und darüber ein Qewand von Schaffell und gestattete 
sich niemals die Annehmlichkeit eines Bades ^^). 

Da er aber sah , dass er von vielen bel&stigt wurde und zu* 
gleich die Besorgnis hegte, er könnte wegen des Charisma der 
Erankenheilungen und der Unterscheidung der Geister für mehr ge- 
halten werden, als er eben sei, so wollte er sich in die obere Thebais 
zurückziehen. Während er nun am Nilufer auf eine Barke wartete, 
mit der er mithinaufsegeln könnte, hörte er eine Stimme von oben: 
»Du magst in die Thebais hinaufziehen oder dich in den Moorgrün- 
den ünteregyptens verbergen, so hast du mehr, ja die doppelte Be- 
schwerde auszustehen. Willst du aber in Einsamkeit leben (Ipi^fielv), 
so zieh dich in das Innere der benachbarten Wüste (etg ttjv Ivdot^pav 
(and. Lesart ioiuTlpav) Spujtiov) zurück. Sarazenen, die eben im Be- 
griff sind in diese Wüste zu ziehen, werden dir den Weg zeigen. c 
Er gehorchte und gelangte nach einer Beise von 3 Tagen und 3 
Nächten an einen gewaltig hohen Berg; am Fusse desselben ent- 
sprang eine klare Quelle, und rings um den Berg breitete sich eine 
Ebene aus mit etlichen wilden Palmbäumen ^<'). Antonius bewohnte 
nun eine Zelle in diesem Berge, ohne irgendwen bei sich zu haben. 
Anfangs versorgten ihn seine Mönche von Zeit zu Zeit mit Brot; 
am ihnen aber nicht lästig zu fallen, ersuchte er sie, ihm eine Haue, 
eine Axt und ein wenig Korn zu bringen. Einen kleinen tauglichen 

14) Im Jahre 311 d. i. nach dem Martyrertode des Patriarchen Petras 
▼OD Alezandrien (cf. e. 47). 

15) c. 47. 

16) c. 49. Während wir aus der Vita nur so viel erfahren, dass Antonius 
auf der rechten Nilseite im inneren Gebirge Mittelegyptens (der Heptanomis) 
seine Einsiedelei bezog und von dort seine Mönche, die im äusseren Gebirge 
nicht weit vom Nil (vgl. c. 54, 61, 63, 89) wohnten, leitete, finden wir bei 
Palladius (Hist. Lausiaca c. 25) nähere Angaben darüber. Darnach wurde zu 
seiner Zeit der Berg, in dem einst Antonius seine Einsiedlerzelle hatte, mons 
Antonii genannt; er lag zwischen Babylon, einem festen Kastell Ünteregyptens^ 
und der in Mittelegypten gelegenen Stadt Heraklea (magna) nach dem roten 
Meere zu und war yom Nil selbst 30 Milliarien (Tpcdxoyra orj^xeicov) entfernt. 
Der Ort aber, wo die Antoniani^che Mönchskolonie — von Palladius uLovaamipiov 
bezeichnet — nicht weit vom Nil sich befand, hiess Pispir. (Ueber die Glaub- 
würdigkeit der Historia Lausiaca als Quelle für die Urgeschichte des Mönch- 
tums vgl. Erwin Hreusrhen, PaUartiua und Rufinu«, ein Beitrag zur Quel- 
lenkunde des ältesten Mönchtums, Giessen (Ricker) 1897, bes. S. 211 ff.). — 
In üebereinstiromung damit berichtet flieronymus (Vita Hilarionis c 30). dass 
man von der südlich von Babylon gelegenen Stadt Aphroditen (in Unter- 
^ypten) den Antoniusberg nach einer dreitägigen Beise durch eine schauerliche 
Wildnis erreichen konnte. 
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Grund in der Nähe des Berges richtete er in einen Garten ein und 
baute Getreide an, später auch etwas Gemüse, um den besuchenden 
Mönchen ein wenig Labung nach den Strapazen der Reise gewähren 
zu können; denn trotz der schauerlichen Wildnis, in der Antonius 
lebte, hielten seine Mönche den Contakt mit ihrem geliebten Vater 
aufrecht ^7). Auch pflegte Antonius, wie die Vita des öfteren be- 
richtet, seine Mönche, die im äusseren Gebirge wohnten, trotz seines 
hohen Alters und der Beschwerden der Reise zu besuchen und freute 
sich über ihren geistlichen Fortschritt >^). Dort erwarteten ihn auch 
viele Weltleute, auch Standespersonen, und keinen entliess er ohne 
Trost ^^) ; manchmal drangen die Besucher bis in das innere Gebirge 
ein, um ihn sprechen zu können '<>). So gross war sein Ruf, dass 
selbst griechische Philosophen aus Neugierde bei ihm erschienen; 
er unterhielt sich mit ihnen mit Hilfe eines Dolmetschers, da er nur 
der koptischen Landessprache mächtig war; und obwohl er keine 
Schulbildung genossen hatte, so war er doch schlagfertig in der Rede 
und widerlegte geistreich ihre Einwürfe gegen den christlichen Glau- 
ben'^). Auch der Kaiser Constantin und seine Söhne erfuhren von 
dem wunderbaren Wirken des Antonius, ehrten ihn durch einen Brief 
und baten sich ein Rückschreiben aus'*). Als die Arianer das Ge- 


17) Yita Ant. c. 50. — Nach Hieronpmus (Vita Hilarionis c. 31) hatte 
diese Zelle am Fuss des Berges nicht mehr Quadratmass, als dass ein Mensch 
zam Schlafen sich ausstrecken konnte. Ansserdem waren aaf der Hohe des 
Berges zwei ebenso kleine nnd schwer za ersteigende Zellen, in welche sich 
Antonios zar&ckzuziehen pflegte, wenn er den vielen Besuchen der Fremden 
ausweichen wollte. Sie waren im natürlichen Felsen ausgehauen und hatten 
verborgene Eingänge. 

18) c. 54, 61, 63, 89. — Vgl. auch Pallad. Hist. Lausiac. c. 25. 

19) c. 56, 57, 61, 64. — Nach Hieronymus (Vita Hilarionis c. 30) pflegte 
der Diakon Baisanes aus Aphroditon Dromedare wegen des in der Wüste herr- 
schenden Wassermangels den Besuchern des hl. Antonius zu vermieten und 
letztere zu ihm zu hegleiten. 

20) c. 55. 

21) c. 72—80. Dass Antonius des Griechischen nicht mächtig war, er- 

fieht sich daraus, dass er sich hei seiner Unterredung mit den griechischen 
bilosophen eines Dolmetschers bediente (c. 72; vgl. auch Hist. Laus. c. 26; 
in der Vita Hilarionis wird von Hieronymus der Mönch Isaak als ehemaliger 
Dolmetscher des hl. Antonius genannt). Antonius konnte aber auch in seiner 
koptischen Muttersprache weder lesen noch schreiben ; wird doch von Athana- 
sins berichtet, dass Antonius wunderbarerweise geistig c^ewandt war, obgleich 
er keine Schulbildung genossen hatte (xa\ xb daufiaatov, oti, fp&fjLfjLaxa (jl^ (xa^v, 
dcYX^vou; t[v xol ouveO^b; avdpcoTco^ (c. 72). Dazu kommt, dass nirgends in der Vita 
erwähnt wird, dass er die hl. Schriften selbst gelesen habe; vielmehr wird 
eigens hervorgehoben, dass er auf die Vorlesung der hl. Schrift ganz besonders 
acht gab und dass ihm in der Folge das Gedächtnis statt der Bücher diente 
(vgl. c. 3). Die gegenteilige Ansicht Contzemt (Die Begel des hl. Antonius, 
Gymnasialprogr. von Metten 1896 S. 4) unter Berufung auf BoU. Jan. 2, 119, 
Tillemont M^moires etc. 7, 1179, Rohrbacher, Gesch. der kath. K., Münster 
1873, 6, 114 ist daher wohl nicht haltbar. 

22) c. 81. Wie dieser Brief, den Antonius sich vorlesen liess ((iTcexp^Tcexo 
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rächt aasstrenten, als sei Antonias gleicher Meinaog mit ihneOf reiste 
er aaf Ersuchen der Bischöfe nnd der Mönche nach Alexandria, legte 
öffentlich Zeugnis von seinem Qlauben an die Gottheit Christi ab und 
kehrte wieder in seine Einsiedelei zurück '^). Als das Greisenalter sich 
bei ihm bemerkbar machte, ersuchten ihn seine Mönche, ihm monat* 
lieh Oliven, Hülsenfrüchte und Oel bringen zu dürfen^); in den 
letzten fünfzehn Jahren seines Lebens wohnten auch zwei Mönche an 
seiner Seite, um ihn in seinem hohen Alter pflegen zu können >^). 
In Voraussicht seines nahen Todes besuchte er noch einmal in Be- 
gleitung derselben die Mönche im äusseren Gebirge und bat sie, 
sich rein von Irrlehren zu halten und vor allem den frommen Glau- 
ben an unseren Herrn Jesus Christus zu bewahren, kehrte dann in 
seine Einsiedelei zurück und starb wenige Monate darauf, 105 Jahre 
alt. Vor seinem Tode trug er den beiden Mönchen, die bei ihm 
waren, auf, seine Kleider in der Weise zu verteilen, dass Athanasius 
das eine Gewand von Schaffell und den Mantel, der Bischof Serapion 
das andere Gewand von Schaffell erhalten sollte, während sie selbst 
sich sein härenes Eleid behalten durften ; aufs nachdrücklichste aber 
gebot er ihnen seinen Leichnam im Gebirge zu begraben und diese 
Stätte geheim zu halten, weil seine Landsleute die Leiber der ver- 
storbenen Frommen in ihren Privathäusern als Reliquien aufzube- 
wahren pflegten •»). 

Zur Vervollständigung des Lebensbildes dieses Eremitenvaters 

oyaYiYvoxTXEd&ai) griechisch geschrieben war, so bediente er sich natürlich auch 
eines Mönches hei der Abfassang des Bückschreibens. — Hieronymus (De viris 
illastr. c. 88) berichtet, dass Antonins auch an verschiedene egyptische Klöster 
in koptischer Sprache sieben Briefe geschrieben habe , welche in griechischer 
Version zn seiner Zeit vorhanden waren. Ob nnn die 7 dem Hieron jmus vor- 
liegenden Briefe identisch sind mit den von Valerias Sarasins (im 16. Jahrh.) 
in lateinischer Version herausgegebenen 7 Briefen, steht nicht fest. Ein Separat- 
abdrack dieser 7 lat Briefe nebst dem Versnch des Echtheitsnachweises findet 
sich in dem Schriftchen Erdingers »Septem Epistolae qnae sab nomine s. An- 
toQÜ Abb. circamfemntnr , praemissa biographia divi Eremitae et brevi de ge- 
nnitate harum epistolarnm dissertatione, Oenip. 1871.« Der maroni tische Mönch 
Abraham EccheUensia gab im Jahre 1641 ausser den 7 schon bekannten 
noch 13 andere Briefe des hl. Antonias in einer arabischen Version heraas 
(abgedruckt bei Migne, s. gr. 40, 999—1066) ; ihre Echtheit lässt sich aber 
ebenso wenig strikt nachweisen. Näheres hierüber siehe bei Contzen (0. S. B.) 
Ä. a. 0. S. 89 AT. 

23) c. 67—68. Athanasius erscheint anter dem Geleit des aus Alexandria 
scheidenden Antonias und zwar als Autoritatsperson anter den Katholiken dieser 
Stadt, worauf das »Wir« im 71. Kapitel hinweist. 

24) c. 51. 

25) c. 91. Nach Hieronymus (Vita s. Pauli c. 1) und Palladius (Hist. 
Laus. c. 25) Messen die beiden Mönche Makarius und Amathas. 

26) c. 89—92. — Nach Hi^.ronymas (Vita Hilariouis c. 26) wollte näm- 
lich Pergamius , ein reicher Christ jener Gegend und grosser Verehrer des 
hl. Antonius, dessen Leib nach seiner Villa bringen und eine Kapelle über 
seinem Grabe bauen lassen und ha^te diese Gedanken schon zu Lebzeiten des 
hL Antonias verraten. 
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wird es wohl nötig sein, auf die mystischen Erscheinungen einzu- 
gehen , welche in der Vita Antonii und in anderen Quellen der 
Mönchsgeschichte eine nicht unbedeutende Bolle spielen. Zunächst 
benützt Weingarten (Ursprung des Mönchtums in der Zeitschr. für 
Eircheng. I. S. 20) die in der Vita geschilderten E&mpfe des An- 
tonius mit den bösen Geistern als Beweis gegen die Echtheit der 
Vita, indem er behauptet, diese D&monologie fände in den echten 
Schriften des Athanasius keine Analogie. Indes hat Eichhorn (a. a. 
0. S. 41—45) den Nachweis geführt, dass die in der Vita Antonii 
aosgesprochenen Anschauungen aber das Beich und Treiben des 
bösen Oeistes auch in den übrigen Schriften des Athanasius sich 
fänden, wenn auch die letzteren wegen ihres dogmatisch- polemischen 
Inhalts zu solchen Exkursen weniger Anlass böten. Man vergesse 
nicht, dass auch in den Evangelien (z. B. Matth. 8, 28 ff., Luc. 8, 
26 ff., Marc. 5, l ff, Matth. 12, 22—45, Luc. 11, 14—26) das Beich 
des Bösen nicht als blosser Schein und Schaum, sondern als Bealität 
erscheint; das ruhe- und heimatlose Wesen der bösen Geister, ihre 
Vorliebe für das physisch Wilde, Grauenhafte, ihr Spähen und ihre 
verbündeten Angriffe auf die Seelen und das Beich Christi sind mehr 
als blosser Bedeschmuck. Wer mithin die Evangelien als Gottes Wort 
gelten lassen, aber die mystischen Erscheinungen in dem Mönchsleben 
samt und sonders leugnen will, gerät dadurch mit sich selbst in Wi- 
derspruch. Uebrigens mahnt Antonius in seiner Bede an die Mönche 
(c« 20 seq.) bezuglich solcher Erscheinungen zur Vorsiebt und erklärt^ 
sie seien der Widerschein unserer Gedanken, und die bösen Geister 
kämen und nähmen die Gestalt an, in der sich eben unser geistiges 
Leben beßlnde. 

Man hat auch von rationalistischer Seite der Vita Antonii und 
ähnlichen litterarischen Erscheinungen wegen der in ihnen berichteten 
Wundergeschichten die Glaubwürdigkeit abzusprechen versucht, und 
Weingarten (a. a. 0. S. 23 ff.) hat behufs Diskreditierung dieser 
Quellen für die Mönchsgeschichte mit Spott und Hohn nicht gekargt. 
Mit Becht hat Mayer (die Echtheit und Glaubwürdigkeit der dem 
big. Athanasius zugeschr. Vita Antonii, Katholik (Mainz) LVI S. 185) 
darauf hingewiesen, dass es doch niemandem einfalle, die Glaubwür- 
digkeit eines Livius oder Herodot deshalb in Zweifel zu ziehen, weil 
sie allerlei Prodigien berichteten. Damit soll aber nicht gesagt sein, 
dass wir die in der Vita Antonii und anderswo erzählten wunderbaren 
Ereignisse samt und sonders auf gleiche Stufe mit den Prodigien der 
genannten antiken Schriftsteller stellen wollten. Manche darunter 
mögen als poetische Ausschmückungen natürlicher Vorfldle gelten ; 
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auch lassen sich für manche anssergewöhnliche Erscheinnngen der 
Mönchsgeschichte natärliche Erklärungsgrände finden. Konnte doch 
besonders bei solchen Mönchen, die von Hause ans körperlich ver- 
zärtelt und an feine Qenüsse gewöhnt waren, das Brechen mit dieser 
Lebensweise^ die Einsamkeit in enger, feuchter Zelle masslose, nervöse 
Aufregungen und Sinnestäuschungen mannigfachster Art zur Folge 
haben, worauf schon Hieronjmus in der ep. 130 c. 17 ad Demetriadem 
und in der ep. 125 c. 16 ad Rusticum hingewiesen hat. Auch Görres (Die 
ehristl. Mystik, Regensburg 1836, 1. Bd. S. 188) steht nicht an, manche 
legendarischen Erzählungen als Erzeugnisse eines poetischen Bildungs-* 
triebes, in religiöser Weise gefasst, hinzustellen. Katholische Kritiker, 
wie Bollandus, Papebroche, Ruinart u. a. haben denn auch in ihren 
monumentalen Werken bei Bearbeitung und Beurteilung solcher Stoffe 
das kritische Messer anzuwenden sich nicht gescheut. Wir fugen noch 
zum Schluss die Worte bei, welche Hase (Jahrbücher f. prot. TheoL 
1880 S. 446 f.) den Hyperkritikern der Vita Antonii vorhält: »Qregor 
der Grosse hat im Leben des hl. Benedikt, Gaufridus im Leben des 
hl. Bernhard, Bonaventura im Leben des hl. Franziskus des Wunder- 
baren weit mehr erzählt, was von gläubigen Zeitgenossen ihnen er* 
zählt worden war: ihre Erzählungen galten doch keineswegs für 
blosse Phantasien eines Mönchsideals , obwohl sie im einzelnen der 
historischen Kritik unterliegen. Nirgends ist die zweifelnde Frage 
aufgeworfen worden, wie wir sie jetzt über den hl. Antonius ver- 
nehmen: Hat es einen. Benedikt von Nursia, einen Bernhard von 
Clairvaux, einen Franz von Assisi gegeben? oder wenn doch, so seien 
sie dem Bilde wenig ähnlich gewesen, welches die absichtlich dich- 
tende Doktrin von ihnen gezeichnet habe. Wir sind ihrer als histori- 
scher Personen sicher sowohl durch jene Schriften als durch die 
wohlverbürgten Spuren ihrer Wirksamkeit.« 

§, 4. Würdigung der Thätigheit des hh Antonius als Eremitenvaters. 

Nach der Darstellung des hl. Athanasius erscheint Antonius 
als ein Werkzeug Gottes, um die für die weitere Entwicklung und 
Entfaltung des Mönchtums so notwendige Organisation anzubahnen. 
Er strebte nicht darnach, jene Asceten, welche ihm in die Wüste 
nachgefolgt waren, an sich zu ziehen ; vielmehr fühlten sich die letz- 
teren selbst zu ihm wegen seiner gottinnigen Frömmigkeit und seiner 
anssergewöhnlichen Charismen hingezogen. Ja es scheint, als ob An- 
tonius selbst das Ziel, das die Vorsehung durch ihn verwirklichen 
wollte, von vornherein nicht klar erkannte; denn er verliess, wie 
in der Vita c. 49 berichtet wird, seine erste Einsiedelei in der alten 
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Barg, weil er von sehr vielen bel&stigt wurde. Eine höhere Stimme 
hiess ihn zwar eine noch eiasamere Wohnung im inneren Gebirge 
wählen ; doch wurde ihm gleich bedeutet, dass auch diese neue Ein- 
siedelei, obwohl tief in der Wöste gelegen, der Anziehungspunkt der 
Einsiedler und anderer hilfsbedürftiger Menschen werden würde. Und 
so geschah es auch wirklich ; Antonias blieb auch von dieser neuen 
Einsiedelei aus der Leiter und Vater der Mönche im äusseren Qebirge. 
Die von Antonius nicht gesuchte, aber durch seine ausserge- 
wöhnliche Persönlichkeit bewirkte Sammlung der Einsiedler hatte un- 
gefähr um das Jahr 306 ihren Anfang genommen ^). Antonius war dem- 
nach der erste, welcher die Asceten in der Wüste zu einer einigermassen 
gesellschaftlichen Lebensart vereinigte. Diese Vereinigung war aller- 
dings eine ganz lose und freiwillige. Von einem Gelübde des Ge- 
horsams ist nirgends die Bede; seine Stelle vertrat der blosse Vor- 
satz. Wie die Mönche sich freiwillig in der Nähe des Antonius an- 
gesiedelt und ihn zu ihrem geistlichen Vater erwählt hatten, so war 
auch dieser gute, freie Wille das einzige Motiv ihres Beharrens. Die 
Antonianischen Mönche wohnten auch nicht, wie die Vita deutlich 
lehrt, in einem einzigen Elostergebäude ; die von Antonias geschaffene 
Gründung ist vielmehr als eine Mönchskolonie zu bezeichnen. Die 
Mönche wohnten einzeln, vielleicht auch zu zweien oder dreien gleich den 
Einsiedlern im nitrischen Gebirge, in zerstreut liegenden Einsiedeleien, 
welche Monasterien genannt und mit Zelten verglichen werden '). Ihr 
geistiges Band bestand darin, dass sie nach der Weisung ihres geist- 
lichen Vaters sich in der Ascese an die älteren erprobten Mitbrüder halten 
sollten ; nur wenn Antonius von seiner Einsiedelei ins äussere Gebirge 
herabkam, scharten sie sich um ihn, um geistliche Nahrung zu 
empfangen. Anlangend die Frage, ob Antonius seiner Einsiedlerge« 
nossenschaft eine schriftliche Regel gegeben habe, so ist zunächst zu 
beachten, dass seinem Biographen von der Existenz einer solchen 

1) Vgl. oben S. 70. 

2) Movaaxriptov bedeutet in der dem Philo zugeschriebenen Yita Con- 
templativa jenes Gemach einer Therapeuten wohnung, in welches man sich zu- 
rückzog, um sich ganz der Contemplation hinzugeben. In der Vita Antonii be- 
zeichnet es die Einsiedelei dieses Einsiedlervaters (c. 15, 45, 47, 48), desgleichen 
die im Gebirge zerstreut liegenden Mönchswohnungea (c 14, 15, 54, 6B). Dass 
die Wohnungen der Antonianischen Mönche nicht als Zellen eines Klosterge- 
bäudes zu denken sind, geht besonders deutlich aus c. 44 hervor, wo dieselben 
mit Zelten verglichen werden ('Hv o3v Iv toI? ope<ji ta [xovaaxripia «o? (jx7)va'i 
;ce7cXY)pb>^^vat dsfcov voptiSv J*aXX6vTwv, ^iXoXoyoiJvTwv, vtjotsuövtwv x. t. X.). Erst Pa- 
chomius hat, wie die arabische Vita Pachomii (Am^lineau a. a. 0. S. 658) den 
hlf Antonius erklären lässt, die Mönche in einem Räume (oder Kloster) gesam- 
melt. — In dem schon früher erwähnten Briefe des hl. Athanasius an Dracon- 
tius (c. 7) bezeichnet allerdings der Singularis [xovaat)ipiov schon die ganze 
Mönchsniederlassung (Ou$k au piövo; Tzpohrri^ (jLovaoTTipbu). Auch bezeichnet /^a£- 
iadiu» (Hbt. Laus. 25) die gesamte Niederlassung der Antonianischen Mönche 
im Gebirge als (iova(rn!piov. 
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Regel nichts bekannt ist; vielmehr bemerkt Athanasius am Ende der 
Vita (c. 93), dass Antonius weder durch Schriften noch durch weit» 
liehe Weisheit, sondern durch seine Gottseligkeit allein berühmt ge- 
worden sei. Auch erwähnt der letztere in seiner Ansprache an seine 
Mönche (c. 16) nur die hl. Schriften und die gegenseitigen geist- 
lichen Unterredungen als Fördenmgsmittel der Ascese. Allerdings 
besitzen wir zwei Becensionen einer Regel des hl. Antonius unter 
dem Titel: »Regulae ac praecepta S. P. N. Antonii ad filios suos 
monachos potentes hoc ipsum ab eo in monasterio Nacalon.t Die 
eine findet sich in dem von Lucas Holstenius veranstalteten, aber 
erst nach seinem Tode im Jahre 1661 abgeschlossenen Sammelwerk : 
»Codex Begularum monasticarum ac canonicarum, quas ss. Patres 
monachis . . . praescripserunt, collectus olim a s. Benedicto Anianense 
abbate etc.t ^\ Die andere mit der ersteren inhaltlich ziemlich über- 
einstimmende Recension ist im Jahre 1646 von dem Maroniten 
Abraham Ecchellensis nach einer arabischen Handschrift veröffentlicht 
worden^). Indes fehlen jegliche historische Zeugnisse für die unmit- 
telbare Abfassung dieser Regel durch Antonius, und wenn auch die 
Vorschriften derselben zum grossen Teil Verwandtschaft zeigen mit 
der Athanasianischen Vita Antonii, so will dies nicht viel sagen, da 
auch die Biographie eines jeden anderen braven Eremiten als Quelle 
für diese allgemeinen Lebensregeln betrachtet werden könnte. Im- 
merhin weist diese Regel durch die wiederholte Erwähnung des be- 
schwerlichen Wasserholens und des Verbotes, die Toten in der Kirche 
zu begraben, auf Egypten als Heimatsland hin; auch ist ihr ein 
durchaus hohes Alter zu vindicieren, indem in ihr noch nicht eine 
straff organisierte Mönchsgemeinde nach Art der Pachomianer, son- 
dern Mönche, die nach Art der Antonianer nur lose mit einander 
verbunden waren, vorausgesetzt werden. 

Anlangend die weiteren Verdienste des Antonius um das Mönch- 
tam, so kann es dem aufmerksamen Leser der Vita Antonii nicht 
entgehen, dass in derselben auf gewisse unter den Asceten vorhandene 
Schäden und Gebrechen angespielt wird. Man denke nur an die so 
ausführlichen Reden des Antonius (c. 16—48), deren Stilisierung 
wohl sicher das Werk des hl. Athanasius ist, deren Stoff und Ge- 
danken aber ihm durch die Mitteilung der Mönche oder aus eigener 
Anhörung bekannt waren; versichert er doch selbst in seiner Vor- 
rede, dass er bei seiner Arbeit allezeit auf Wahrheit gesehen habe. 
Bei der Lektüre dieser Reden fühlt man heraus, dass dieselben nicht 

3) Abgedruckt bei Migne, s. gr. t. 40 col. 1065—1074. 

4) Ebendaselbst. 
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rein theoretischer Natur waren, ßondern deutlich genug auf wirklich 
vorhandene schiefe Auffassungen des ascetischen Lebens, auf verkehrte 
und nachlässige Lebensweise mancher Asceten, auf einen schlechten 
Geist und unwürdigen Wandel schliessen lassen. Die ascetischen Be- 
strebungen, die wir schon an der Wiege des Christentums wahrnehmen, 
hatten gegen Ende der Christenverfolgung und noch weiter nach 
Eintritt der Friedensära einen höheren Schwung genommen und die 
Wüsten Egyptens mit weltflüchtigen Christen bevölkert; doch nicht 
alle, welche die Verachtung des irdischen Besitzes und der vergäng- 
lichen Güter sowie die Sehnsucht nach der Freiheit von den Banden 
der endlichen Welt in die Einsamkeit getrieben hatte, konnten in 
der Vereinzelung und ohne jegliche Leitung das Ziel der Ascese, 
nämlich die innigste Lebensgemeinschaft in Gott, erreichen, »unter 
diesen gab es manche, die eine Anlage für das Mönchsleben hatten, 
die aber sich selbst unklar der Bildung und Gestaltung bedurfte. 
Bei solchen war der innere Beichtum an Kraft nicht so gross, dass 
sie durch sich selbst die wahre Weise des Mönchs gefunden hätten; 
wurde ihnen aber eine Bichtung gegeben, so bewegten sie sich sicher 
und mit gutem Erfolg. Bei ihnen war die Ascese nicht so fast die 
Folge eines schon vorhandenen Innern, aber sie entwickelte es doch. 
Andere aber hatten blos das Aeussere der grossen Mönche im Auge ; 
an Fasten und körperliche Entbehrungen, glaubten solche, habe sich 
notwendig als Folge ihre Grösse angeschlossen, und wussten nicht, 
dass ein innerer Beruf gefordert werde. Sie setzten die Mönchsgrösse 
in Wundermacht, deren Erreichung sofort ihr Ziel war, und wenn sie 
dieselbe nicht erlangten, waren sie niedergeschlagen. Die Erhabenheit 
der grossen Mönche über das Irdische setzten manche blos in feindselige 
Abstossung alles Menschlichen, und der Verbildung in den Städten 
setzten sie gern Rohheit und üngeschliffenheit entgegen, die sich als 
pöbelhafte Affektation in Kleidung und Sitten offenbartet s). Diese 
Schäden suchte Antonius dadurch zu heilen, dass er die Asceten zu 
einer Gemeinschaft vereinigte und unter seine Leitung nahm. Er be- 
tonte in seinen Ansprachen an die Mönche, dass die Vollkommen- 
heit noch nicht durch die Weltflucht und das Sichzurückziehen in 
die Wüste erreicht sei; vielmehr seien die Einsamkeit und die Ent- 
sagung nur Mittel, um zur inneren Heiligkeit zu gelangen. Wie er 
selbst sich nicht traute, sondern von jedermann sich das Gute anzu- 
eignen trachtete, so ermahnte er auch seine Mönche misstrauisch 
gegen sich selbst zu sein; keiner solle sagen, die hl. Schriften seien 
schon allein zur Belehrung genügend ; vielmehr sei es gut, dass die 

5) Möhler, Athanasias der Grosse und die Kirche seiner Zeit, Mainz 
1844, S. 380-881. 
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Mönche das gemeinschaftliche Leben pflegen und sich so gegenseitig 
im Glauben ermuntern und mittels Unterredungen zum geistigen 
Kampfe gleichsam salben^). Auch seien Wunderkraft und Prophezie 
keine Kennzeichen der inneren Tugend, noch Zweck der Ascese, son- 
dern darüber werde ein jeder sein Gericht zu bestehen haben, ob er 
den Glauben bewahrt und die Gebote redlich gehalten habe 7). Ferner 
stellt Athanasius den hl. Antonius insofern als Spiegelbild für die 
der Welt abgestorbenen Mönche hin, als dieser, wenngleich in der 
Wüste alt geworden , keineswegs ein rauhes Wesen an sich hatte, 
sondern freundlich, ja von städtisch höflichen Manieren war^); bei 
seinem Aufenthalt in Alexandria erschien der Vater der Mönche in 
einem reinlich gewaschenen Oberkleide ^) und trug Rechnung den 
Ansprüchen der Weltstadt, während er in der Wüste nur ein härenes 
Unterkleid und ein Fell darüber trug^<^). 

Wie das Wesen des Mönchslebens, so brachte Antonius auch 
den Zweck desselben in Wort und Leben zum Ausdruck. Das Mönchs- 
leben sollte nicht ein phantastisches, müssiges Leben sein; vielmehr 
sollten die Mönche, obwohl ausserhalb der menschlichen Gesellschaft 
lebend, für dieselbe wohlthätig sein. Dieser Gesichtspunkt zieht sich 
wie ein roter Faden durch die ganze Vita Antonii. Athanasius weist 
nicht nur darauf hin, wie Gott den Antonius trotz seiner Weltflucht 
der menschlichen Gesellschaft dienstbar machte, sondern sie hebt auch 
hervor, wie dieser selbst für die Ausbreitung des Reiches Gottes durch 
Unterredungen mit heidnischen Philosophen und christlichen Welt- 
lenten in Alexandria und in der Wüste thätig war, wie er für das 
nicänische Glaubensbekenntnis Zeugnis ablegte und in seiner Zelle 
Handarbeit verrichtete, um den Mitmenschen Almosen spenden zu 
können. 

Endlich lag die Gefahr nahe, dass manche Mönche, in dem 
Glauben, sie seien vollkommen und genügten in allem sich selbst, 
sich dem Einfluss der kirchlichen Hierarchie entfremdeten. Antonius 
lehrte nun durch sein Beispiel Unterordnung unter die kirchlichen 
Vorsteher. Demütig wie er war, ehrte er die kirchliche Ordnung 
überaus hoch und wollte, dass jeder Kleriker ihm an Ehre voranging. 
Er beugte sein Haupt vor Bischöfen und Priestern, um ihren Segen 
zu empfangen, und räumte selbst den Diakonen, die mit einem An- 
liegen zu ihm kamen, den Vorrang im Gebete ein ^^). Innigste Freund- 
schaft verband ihn auch mit Athanasius, dem Patriarchen von Alexan- 
drien, sowie mit Serapion, dem Bischof von Thmuis^^). 

6) Vita Ant. c. 16 seq. — 7) c. 33, 34, 38. — 8) c. 73. — 9) c. 46. — 
10) c. 47. — 11) c. 67. — 12) c. 82, 91. 
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§. 5. Ueber die Histaria Lausiaca und Histaria manachorum als 
Hauptqudlen des Mönehiums in der nürisehen und skeHschen Wüste. 

Die beiden Hauptqaellen far die Kenntnis des egyptischen Mönch- 
tums des vierten Jahrhunderts, zumal in der nitrischen und sketischen 
Wüste, sind Bufins historia monachorum und die historia Lausiaca des 
Palladius. Die Hyperkritik, welche Weingarten ^) an diesen beiden 
Qoellenwerken geübt hatte, ist in ihrer Haltlosigkeit erkannt wor- 
den, und auf Grund der neuesten Untersuchungen sind die beiden 
Schriften wieder als Geschichtsquellen ersten Ranges zu Ehren ge- 
kommen >). Nicht blos die Authentie derselben erscheint durch 
vollgiltige äussere und innere Gründe sichergestellt*), sondern den 
beiden Autoren kann man auch füglich wegen ihres langjährigen 
Verkehrs mit den egyptischen Mönchen die Competenz, ein getreues 
Bild der Zustände jenes Mönchslebens darzustellen, nicht ohne Wei- 
teres abstreiten. 

Was zunächst Bufin anlangt, so hatte dieser hinreichend Ge- 
legenheit, sich mit dem egyptischen Mönchsleben bekannt zu machen ; 
war er doch nach seiner Angabe in der Apologie (II, 12) zweimal 

1) Weingarten, Die Entstehnn^ des Mönchtnms, Gotha 1877, S. 24 f. 

2) S. Erwin PreuHchen, Palladias nnd Rufinas, ein Beitrag zar Qael- 
lenknnde des ältesten Mönch tums, Giessen (Ricker* sehe Bachh.) 1897. 

3) Die Historia moDachornm wird als ein Werk Rnfins binlänglieh durch 
die Tradition beglaubigt. Erstlich bezeichnet sich der Verfasser derselben (c. 29) 
als identisch mit dem Verfasser der (Rufinschen) Elrchengeschichte (vgl. dazu 
die Notiz in der Kirchengescbichte II, 4 auf eine besondere noch zu schreibende 
Mönchsgeschicbte), zweitens nennt Hieronymus (ep. ad Ctesiphontem 43) in einer 
kritisierenden Bemerkung den Rufin als Verfasser der Historia monachorum und 
endlich trägt ein Teil der Handschriften der Historia mon. den Namen dea 
Rufinus (Vgl. Schoennemanns Bibliotheca Patrum Latin, historico-litteraria bei 
Migne s. 1. t. 21 col. 25 seq. und Preuschen a. a. 0. S. 162). Andere lateinische 
und griechische (die griechische Version der lat. Hist. mon. enthaltende) Hand- 
schriften nennen allerdings Hieronymus als Verfasser, und diese Substitution 
des Namens Hieronymus muss schon sehr fr&hzeitig geschehen sein, da die aus 
einer griechischen Quelle geflossene syrische üebersetzung vom Jahre 532 
(Mus. Brit. syr. add. 17176) die Historia monachorum dem Hieronymus zu- 
schreibt; allein dagegen spricht die ausdrückliche Erklärung des genannten 
Kirchenlehrers, dass die Historia monachorum ein Rufinsches Werk ist. Zur 
Erklärung dieser Namenssubstitution sagt Schoennemann (Migne 1. c. col. 26):: 
»Causam porro ob quam Hieronymi nomen libro praefigi consueverit, minimea 
yero profecto abludentem Fontaninus docet, Vitas Patrum aliquas ab Hieronymo*' 
conscriptas cum hisce Rufinianis nuUum nomen praeferentious ob argumenti 
similitudinem compactas efifecisse dicens, ut omnia ad Hieronymum tanquam 
unicum auctorem referrentur. Atque iam opportunum erit, ut lectorem mo* 
neamus. Vitas Patrum a Rufino scriptas nunquam seorsum esse vulgatas, sed 
in codicibus mss. omnibus aeque ac impressis libris . . . cum aliis diversorum 
auctorum esse coniunctas . . . .< Vgl. auch Preuschen a. a. 0. 170 ff. — Die 
Autorschaft des Palladius an der Historia Lausiaca ist bezeugt durch 
Socrates IV, 23, ferner durch die noch im 5. Jahrb. entstandene syriscne Hand- 
schrift und die erdrückende Mehrzahl der griechischen Handschriften. Üeber 
die alte latein. Üebersetzune , welche das Werk dem Heraclides beilegt^. 
8. Preuschen a. a. 0. S. 233 f. 
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in Egypten, das erste Mal 6 Jahre (374—380) und dann noch 
später (vor dem Jahre 385) zwei andere Jahre ^). Während des 
ersten Aufenthaltes, der in jene Zeit fiel, wo die Arianer nach dem 
Tode des hl. Athanasins sich des alexandrinischen Bischofssitzes be- 
mächtigt hatten und die Katholiken verfolgten, befand er sich auch 
in der nitrischen Wüste und zählt in seiner Kirchengeschichte (II, 4) 
die Mönche Macarius, Isidor, einen anderen Makarius, Heraclides 
and Paulus, den Schüler des hl. Antonius unter seine damaligen 
Leidensgenossen. Dass der ihm damals bekannt gewordene Mönchs- 
kreis sich nicht auf die eben Genannten beschränkte, ergiebt sich 
aas dem folgenden 8« Kapitel derselben Kirchengeschichte, wo es 
beisst: »Ex quibus (monachis) interim quos ipsi vidimus et quorum 
benedici manibus meruimus, hi sunt, Macarius de superiori eremo, 
alias Macarius de inferiori , Isidorus in Scyti , Pambus in Cellulis, 
Moyses et Beniamin in Nitria, Scyrion (al. Quirtori) et Helias et 
Paulus in Apeliote, alius Paulus in Focis, Poemen et Joseph in 
Piapiri, qui appellabatur mons Antonii«^), und Bufinus fügt noch 
dann hinzu, dass er noch von vielen anderen Mönchen zuverlässige 
Nachrichten erhalten habe. Nach alledem wäre es gewagt, die Mönche 
der Historia monachorum mit ihren individuellen Zügen als reine 
Phantasieschöpfnngen Bufins zu bezeichnen, zumal wenn man die pa- 
rallel laufenden Berichte der Historia Lausiaca, des Cassian und 
Sulpicius sowie die reiche Apophthegmenliteratur in Betracht zieht. 
Uebrigens deutet Bufin an der schon erwähnten Stelle (Kirchengesch. 
II, 4) an, dass er das egyptische Mönchtum in einer eigenen Schrift 
verherrlichen wollte. Diesen Plan führte er auch, wie aus dem Prolog 
der Historia monach. hervorgeht, auf Wunsch der von ihm gegrün- 
deten und aus Lateinern bestehenden Mönchsgenossenschaft aus®). 


4) Vgl die von Yallarsi mit Hilfe des Codex Gaannerianus hergestellte 
Lesart des in Frage stehenden Citats ans Bufins Apol. H , 12 bei Migne, s. 1. 
t. 21 col. 594 nota k. 

5) S. PreuacJien a. a. 0. S. 179, wo für die im lateinischen Texte ent- 
stellten Namen Scyrion, Apeliote and Focis substituiert wird Pityrion, Anti- 
noite und Pherme. 

6) Dass die Mönche des Oelberges Lateiner waren, daf&r spricht besonders 
Bufins ApoL II, 8^^ (Migne t. 21 col. 591). Dieser Umstand legt nahe, dass 
die ftir sie bestimmte Historia mon. in lateinischer Sprache geschrieben war, 
wie denn auch jene Handschriften, welche die Historia monach. dem Hierony- 
mos zuschreiben, indirekt auf den lateinischen Ursprung dieser Schrift hin- 
weisen. Zudem ist noch lu beachten, dass die in dieser Schrift fingierten Beise- 
geseUsehafter als Lateiner erscheinen ^c. 9) ; die diesbezügliche Stelle ist auch in 
einem Teile der griechischen und syrischen Uebersetzungen konserviert. 7^:1. 
darüber Preuschen a. a. 0. S. 194^196. Andere Beweismomente dafür, dass die 
allerdings schon frühzeitig angefertigte griech« Uebertragung der Bufinschen 
Historia monach. sekundär ist, finden sich hei Freuachen a. a. 0. S. 180 — 208; 
eine kritische Ausgabe dieser griech. Version ebendas. S. 1—97. 

Schiwietz, MÖnohtam. 6 


82 Das egypt Mönchtum im 4. Jahrh, 

Der Zweck derselben war ein rein erbaulicher ; die Schilderung der 
Qeisteskämpfe der egyptischen Mönche sollte die Leser zur Nacheifernng 
anspornen. Darum dürfen wir auch in Bufins Historia raonach. nicht 
eine Entwicklungsgeschichte des egyptischen Mönchtums oder etwa 
eine erschöpfende Darstellung dieser Mönchskolonieen erwarten; im- 
merhin ist die Bufinsche Schrift bei seiner Vertrautheit mit den Ver- 
hältnissen geeignet genug, uns in das Denken und Fühlen, Leben 
und Treiben jener Mönchskreise einen zuverlässigen Einblick zu ge- 
währen. 

Anlangend die Darstellung, so kleidete Bufin entsprechend dem 
Geschmack seiner Zeit seine Historia monach. in die Form einer 
Beisenovelle ; er lässt eine Beisegesellschaft von 7 Mönchen die 
Beise an der Grenze der Thebais in Lycopolis bei dem Einsiedler 
Johannes beginnen und bei Diolcus am Meere beschliessen "0 ; hie- 
bei laufen auch geographische Fehler mitunter ^)y was nicht be- 
fremden darf, da er einerseits diese Mönchsgeschichte erst 20 Jahre 
nach seinem Aufenthalte in Egypten schrieb und andererseits selbst 
im Epilog eingesteht, dass er die obere Thebais wegen Beisegefahren 
nicht besucht habe. In dem Bahmen dieses Beiseplaues werden uns 
33 Mönchsbiographien vorgeführt, welche jedoch nicht mit Geschick 
mit einander verknüpft sind, sondern vielmehr durch die wieder- 
kehrende Formel »venimus, vidimus« mechanisch an einander ge- 
reiht sind. 

Während Bufins Historia monach. sich blos auf das egyptische 
Mönchtum beschränkt, ist die Historia Lausiaca des Palladius uni- 
verseller; sie behandelt nicht nur eingehender die egyptischen Mönchs- 


7) Die Worte des Kafin am Anfang des Prologs »qni etiam nostram iter 
direxit ad Aegjptnm« beziehen sich aaf seinen früheren Aufenthalt in Egypten, 
können aber nicht als strikter Beweis dafür gelten, dass er sich damit als Mit- 
glied der in der Historia mon. fingierten Beisegesellschaft vom Jahre 394 be- 
zeichnen wollte. Da das Letztere von Tillemont angenommen wurde, nnd es 
andererseits feststeht, dass Bnfin im Jahre 394 sich in Eg3rpten nicht aufhielt, so 
hat der genannte Kritiker den Widerstreit damit zu heben gesucht, dass er Kufin 
zum blossen Redaktor der egyptischen Reiseerlebnisse eines gewissen Petronins, 
späteren Bischofs von Bologna (t 450) , machte. Die Notiz des Literaturhisto- 
nkers Oennadiua (de scriptorib. eccl. c 41) über das angebliche Werk des 
Petronius ist aber so allgemein und unbestimmt, dass Preuachen (a. a. 0. 
8. 175) mit Recht behauptet, man könnte auf Grund dieser Notiz die mönchs- 

feschichtlichen Werke eines Cassian, Sulpicius, Palladius als blosse Redaktionen 
er sonst unbekannten Schrift des Petronius ansehen. In neuerer Zeit hat diese 
Hypothese noch Zöckler (Askese und Mönchtum 1897 S. 213 f.) verfochten. 
Lucius (Quellen der ältesten Gesch: des egypt. Mönchtums in der Zeitschr. f. 
Eirchengesch. VII 1885 S. 163 f.) ging noch weiter und machte den Rufinus 
zu einem blossen üebersetzer einer griechischen Schrift, eine Hypothese, die, 
wie wir später zeigen werden, auf eben so schwachen Füssen steot, wie die 
Tillemontsche. 

8) Preuschen a. a. 0. S, 207—209. 
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kreise, sondern auch das Mönchsleben auf palästinensischem, syri- 
schem, kleinasiatischem, ja sogar auf europäischem Boden ^). Palladius 
verfasste sein Werk zunächst für einen konstantinopolitanischen Hof- 
mann Lausus, dessen Lebensernst die Hoflaft in der Hauptstadt nicht 
zu behagen schien und darum von Palladius behufs eigener Lebens- 
einrichtung die Darstellung des damals allgemein bewunderten Mönch- 
tams verlangte, welches den ernsten Männern jener Zeit als Vorbild 
«ines vollkommenen Lebens und Strebens nach Heiligkeit galt. Der 
Autor beteuert in seiner Dedikationsepistel an Lausus, nur das zu 
berichten, was er selbst gesehen oder aus lebendiger Erzählung ken- 
nen gelernt habe; seine Darstellung solle die Vertreter der mönchi- 
schen Lebensweise beiderlei Geschlechts umfassen und sich auf die 
ägyptische Wüste, Libyen, die Thebais, Mesopotamien, Palästina und 
Sjrrien, Bom und Campanien erstrecken. Die Competenz zu einer so 
umfassenden Arbeit wird wohl dem Palladius nicht abgestritten wer- 
den können; er erscheint der Dedikationsepistel an Lausus und den 
in die Historia Lausiaca eingestreuten chronologischen Notizen zu- 
folge noch mehr in die Mönchsverhältnisse seiner Zeit eingeweiht als 
Bufinus. Bis zu seiner Ordination zum Bischof in Helenopolis (Bi- 
thynien), welche in seinem 33. Lebensjahre (etwa um 396) erfolgte, 
hatte er 13 Jahre ein Asketenleben geführt. 

Nachdem er um 383 in Begleitung einer gewissen Silvia ^^) 
von Jerusalem nach Egypten gekommen, wurde er zunächst von dem 
alexandrinischen Spitalverwalter Isidorus an dem aus der Thebais ge- 
bürtigen Mönch Dorotheus gewiesen, der in der Nähe der Hauptstadt 
seine Wohnung hatte und bei dem er länger als zwei Jahre ver- 
weilte; alsdann wohnte er bei den Mönchen der zum Bereiche der 
nitrischen Wüste gehörenden Eellia neun Jahre lang (bis zum Jahre 
393 oder 394); darauf folgt sein Aufenthalt in Palästina und um 
396 seine Bischofsweihe ^^). Die weiterhin in der Historia Lausiaca 
erwähnten chronologischen Daten , nämlich drei Jahre auf dem Oel- 


9) S. die Dedikationsepistel an Lausns (Bügne, s. gr. t. 34 col. 1001 seq.). 

10) S. Hist. Lans. c. 142 (Migne t. 34 col. 1244). — Behafs Ldsung des 
Widerspruches, der zwischen dem Datnm der Reise des Palladins nach Egypten 
(Hist. Laus. c. 1 im Jahre des zweiten Consnlates des Theodosins = im Jahre 
388) nnd dem von Gamnrrini im Jahre 1887 fragmentarisch entdeckten Pilger- 
bnch der Silvia zn bestehen scheint, macht Preuschen (a. a. 0. S. 235 f.) 
darauf aufmerksam, dass das in der Hist. Laus. c. 1 sich findende Datum 

TTjv 6p^^^ aoTou TcfoTiv T^v 6?? Tov XpioTÖv" ^ im Jahre 388) im (jodex Paris. 1628 
nnd in der 2. alten üebersetzunff fehlt; dabei wird die Identität der Silvia in 
der Historia Lausiaca mit der des genannten Pilgerbuches vorausgesetzt, was 
nicht sicher ist. 

11) Preuschen a. a. 0. S. 241—244. 

6* 
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berg, eio Jahr in Bethlehem und vier Jahre in Antinoe mit Einscfalas^ 
seines Besuches in den Klöstern der Thebais werden von Prenschen ^) 
auf Grand einiger historischer Wahrscheinlichkeitsindicien in die 
spätere Lebenszeit des Palladius während seines Episkopates verwiesen 
und fallen in jene Zeit, wo er wegen Beteiligung am Streite des 
Chrysostomus mit dem Bischof Theophilus von Alexandrien als An- 
hänger des ersteren OeAngnisstrafen und Verbannung zu erleiden 
hatte und sich auch an einer Deputation nach Rom zu Gunsten des 
Chrysostomus beteiligte. 

Was die Tendenz seines Werkes anlangt, so verfolgte er der 
Dedikationsepistel zufolge gleich Rufin einen erbaulichen Zweck. 
Zwar hat ihm schon Epiphanius ^') den Vorwurf der Parteinahme 
ffir die Origenisten gemacht, und es zeigen sich auch in der Historia 
Lausiaca Spuren dieser origenesfreundlichen Gesinnung bei der Be- 
handlung seiner MOnchsbiographien ^^) ; doch wäre es gewagt be- 
haupten zu wollen, dass Palladius rein vom Standpunkt dieses Par- 
teiinteresses seine Historia Lausiaca geschrieben hätte. Für die Wahr- 
heitsliebe bei der Darstellung des Mönchtums spricht in nicht ge- 
ringem Masse die Art und Weise, wie er trotz der Verherrlichung 
des Mönchsideals die Verirrungen einzelner Glieder dieses Standes, 
mit Offenherzigkeit bespricht. Die Mönche erscheinen nicht in 
idealisierter Gestalt, sondern im Kampfe gegen das Tierische im 
Menschen; ja es werden auch von Palladius einige Mönchsgestalten 
mit ihrem Abfall vom Glauben und Versinken ins Laster als warnende 
Beispiele gegen Hochmut und falsches Selbstvertranen dargeboten ^^). 
Es wäre hier noch der Ort auf die in der Historia Lausiaca und 
ähnlichen Mönchsurkunden vielfach berichteten Wunder erzählungen 
einzugehen, welche besonders dem Rationalismus ein Stein des An- 
stosses sind, wie denn auch Weingarten durch drastische Aus- 
malung dieser wunderbar klingenden Episoden des damaligen Mönchs- 
lebens die ganze Mönchsliteratur mit Spott behandelt und ihr jeg- 
lichen historischen Wert abspricht, obgleich ihn doch eine Unmenge 
von Thatsachen, die wir schon oben berührt haben, die Augenzeugen- 
schafk so vieler hochgebildeter Gewährsmänner für so viele Fakta 
des Mönchslebens zu einem vorsichtigeren Urteil hätten bestimmen 
können. Wir verweisen auf unsere früheren Ausführungen über diesen 


12) S. 244 f. 


13) In der Yon Hi^ronvmas übersetzten Epistola 51 (Migne, t. 22, p. 527). 

14) Preusehen a. a. ö. S. 259—260. 

15) Hist. Lans. c. 30, 31, 32, 33, 35 (nach der Ducaens-Hervetschen. 
Ausgabe). 
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Fimkt^*) und fügen nur noch hinzu, was der besonnene Kritiker 
H. J, Fhss seiner Zeit in seinem kritischen Apparat zu den Viten 
der beiden Makarier bemerkt hat ^^) : »Signa vero et prodigia ab his 
senibns facta, quamvis a scriptoribus illius teniporis saepenumero 
praeter verisimilitadinera narrentur, vix tamen semper psychologice, 
ut nonnuUi fecerunt, aut alio quodam natnrali modo interpreter. 
Qaisquis Christiano nomine non indignus est, magnis temporibus 
manum Dei in hominibus magna fecisse profiteri paratus est. Idque 
ipsum cur hie non statuatnr, quum idem in apostolis et Patribus 
Ecclesiae minime infitiemur, non intelligo. In fabulosa autem nar- 
rationum forma si saepenumero offenderis, scito et cum gentis 
Aegyptiae indole et cum singulari senum vivendi genere temporumque 
insuper natura eam intime cohaerere ; quocirca illis libris de patribus 
eremi scriptis poesin quandam contineri dixerim a factis ac prodigiis 
«enum profectam, sed fama et poetica gentis atque aetatis indole 
mire excultam et exornatam.« Die Erscheinung und das Leben der 
damaligen Mönche hatte nach dem übereinstimmenden Zeugnisse der 
Berichterstatter und Autopten manches an sich, was über das alltäg- 
liche Leben hinausging; der Heroismus, mit welchem sie in ihrer 
Einsamkeit an der Ertdtung des alten Adams arbeiteten, brachte 
auch eigenartige Thatsachen in ihrem Leben zum Vorschein. Daraus 
erklären sich die Besuche so vieler hochgebildeter und vornehmer 
Persönlichkeiten aus weiter Ferne bei diesen Mönchen trotz der 
mannigfachen Entbehrungen der Reise; die gewonnenen Eindrücke 
waren manchmal so überwältigend, dass manche dieser Besucher 
ihre hohen weltlichen Stellungen aufgaben, um sich den Vertretern 
dieses heroisch- christlichen Lebens anznschliessen. 

Zum Schluss noch einige Bemerkungen über den ursprüng- 
lichen Text der Historia Lausiaca sowie über die damit in Zusam- 
menhang stehende Frage betreffend das Abhängigkeitsverhältnis des 
Palladins und Bufinns. Zunächst sind drei lateinische Versionen des 
griechischen Palladiustextes im Drucke erschienen. Die erste aus 
58 Kapiteln bestehende Version wurde zu Paris im Jahre 1504 von 
Jacob Faber Stapulensis veröffentlicht^^); sie heisst die Heraclides- 
übersetzung, weil sie ans einer spätestens dem 9. Jahrhundert an- 
gehörenden Handschrift geflossen ist, in welcher die Historia Lau- 
siaca als »Heraclidis paradisusc bezeichnet ist; doch ist in anderen 

16) S. oben S. 74 f. 

17) Vgl. bei H, J, Flosa, Marcarii Aegyptii epistolae, homiliae etc., 
Ooloniae 1850 die quaestiones criticae et historicae de ss. Macariornm Aegyptii 
4t Alexandrini (Sligne, s. gr. t. 34 col. 12). 

18) Abgedr. bei Rosweyd, Vitae Patrum p. 939 sqq. 
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Handschriften, welche denselben lateinischen Text darbieten, Pal- 
ladius als der Verfasser des Werkes genannt ^^). In einer zweiten 
lateinischen Version erscheint der Palladiustext auf 20 Kapitel re- 
dnciert^^). Die dritte und umfangreichste (151 Kapitel enthaltende) 
lateinische Version fertigte im Jahre 1555 der Kanonikus Gentianu» 
Hervet aus Bheims nach einer nicht näher bezeichneten Handschrift 
des griechischen Palladiustextes an. Den der Hervetschen üebersetzung 
zu Grunde liegenden griechischen Grundtext gab im Jahre 1624 
Ducaeus heraus ^^), nachdem schon früher im Jahre 1616 Johannes^ 
Meursius nach einer Heidelberger Handschrift) den griechischen^ 
Text der Historia Lausiaca in 103 Kapiteln veröffentlicht hatte. 

Die Thatsache, dass in den oben genannten Texten der Historia 
Lausiaca etwas über 30 Mönchsviten sich vorfinden, die ungeföhr mit 
dem Inhalt der Bufinschen Historia monachorum sich decken, gab^ 
die Veranlassung dazu, dass man nun verschiedene Hypothesen über 
das Verhältnis des Palladius zu Rufinus aufstellte. Man setzte vor- 
aus, dass diese über 30 Mönchsviten (c. 43 — 76 bei Hervet und 
Ducaeus) zum eisernen Bestände des Palladiustextes gehören und er- 
klärte die Thatsache damit, dass man annahm, Palladius hätte zwar 
nicht die lateinische Historia monachorum des Bufinus, aber doch 
eine ältere griechische Quellschrift benutzt , die auch Bufinus ver- 
wertet oder vielmehr ins Lateinische übertragen hat. Die Hypothese,^ 
welche im Jahre 1850 von Ploss**) und neuestens von Zöckler^^) 
verfochten wurde, kann schon deshalb nicht befriedigen, weil diese 
angebliche griechische Grundschrift uns völlig unbekannt und darum 
auch unkontrollierbar ist, ganz abgesehen davon, dass die Historia 
monachorum von dem damals mit Bufin auf gespannten Fusse stehen» 
den Hieronymns als selbständige Arbeit des ersteren benutzt wird '^). 
Noch weniger plausibel erscheint die Hypothese, welche Lucius ^^) 
in der Abhandlung »Die Quellen der älteren Geschichte des egypti- 
schen Mönchtumsc über Bufinus, Palladius, Sozomenus und Socrates, 
diese 4 Berichterstatter über das egyptische Mönchtum des 4. Jahr- 
hunderts aufstellt. Da nämlich die Kirchengeschichte des Sozomenua 


19j S. Flosa a. a. 0. (Migfiie, 1. c. col. 14 not. 8 n. 9), Preuschen a. a. 
0. S. 233. 

20) Bei Rosweyd 1. c. p. 984 sqq. 

21) Der griechische Text des Ducaeus nebst der üebersetzung des Hervel 
abgedr. bei Migne, s. gr. t. 34 col. 999 sqq. 

22) lieber diese Handschrift vgl. Preuschen S. 137. 

23) Bei Migne s. gr. t. 34 col. 15 sqq. 

24) Zöckler, Askese und Mönchtum Bd. 1. S. 213. 

25) S. oben S. 80 not. 3. 

26) Zeitschrift f. Kirchengesch. VII (1885) S. 163 flf. 
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in ihren Exkursen auf das egyptische Mönchtum Berührangspunkte 
mit Falladius und Bufinus aufweist ^^) und andererseits Sozomenus 
für seine egyptischen Mönchsgeschichten den alexandrinischen Bischof 
Timothens ^) als seinen Gewährsmann bezeichnet, so hat eben Lucius 
angenommen, dass eine angebliche griechische Grundschrift der Rufin- 
schen Historia monachorum für Falladius und Sozomenus supponiert 
werden müsse, und diese Grundschrift soll nach ihm ein gewisser Mönch 
Timothens, den Sozomenus irrtümlich mit dem schon 385 gestorbenen 
gleichnamigen Bischof von Alexandria identificierte, um das Jahr 395 
verfasst haben. Wenn wir nun auch einerseits der Behauptung des 
Sozomenus, dass er seine mönchsgeschichtlichen Nachrichten aus einem 
gewissen Timothens geschöpft hat, den iJlauben nicht versagen kön- 
nen und anderseits dem Lucius Becht geben, dass dieser Timothens 
nicht identisch sein kann mit dem gleichnamigen Bischof von 
Alexandria ^^), so leidet doch die Hypothese des Lucius an derselben 
Schwäche wie die vorausgehende. Auch sie setzt sich über die durch 
die Tradition hinlänglich bezeugte Selbständigkeit des Bufinus und 
Falladius hinweg und statuiert dafür als Quellschrift für diese beiden 
ein unbekanntes X; ja das Werk dieses Timotheus ist nicht ein- 
mal dem Titel nach von Sozomenus gekennzeichnet ; man weiss nichts 
von den Beziehungen dieses Timotheus zu den Mönchen des Oel- 
berges, während dies von Bufin historisch feststeht, und doch soll 
diese unbekannte griechische Mönchsgeschichte des Timotheus die 
Grundlage für die Historia monachorum des Bufinus sein. Die That- 
sache, dass sich die Nachrichten des Sozomenus über die Mönche 
Egyptens mit der lateinischen Historia monachorum Bufins vielfach 
decken, lässt sich hinlänglich dadurch erklären, dass das von So- 
zomenus über das Mönchtum grösstenteils benutzte Geschichtswerk 
des Timotheus sich auf die Historia monachorum Bufins als Quelle 
stützte. Wie aus dem Gesagten sich ergiebt, operieren die beiden 
Hypothesen mit so viel unbekannten Grössen, ihr Beweismaterial 
ist so vager Natur, dass sie unmöglich befriedigen können. 

Darum hat Erwin Freuschen in seinem »Falladius und Bufinusc 
einen anderen Weg eingeschlagen, um zu einem positiven Besultate 
zu gelangen. Er trägt nicht blos der hinlänglich verbürgten Selb- 
ständigkeit der Bufinschen Historia monachorum und der Historia 
Lausiaca des Falladius Bechnung, sondern er sucht auch durch die 


27) Vffl. den Nachweis hierfftr bei Preuschen a. a. 0. S. 180 ff. und 
226 ff. 

28) Soz. VI, 29. 

29) S. Preuschen a. a. 0. S. 183 und 189— 19L 
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Prüfung der handschriftlichen üeberliefening das Problem über das 
Verhältnis des Bafinns zn Palladins zu Uysen. Es würde za weit 
führen, den ganzen textkritischen Apparat an dieser Stelle zu be- 
sprechen; wir beschränken uns auf die Mitteilofng der Resultate 
dieser textkritischen Studien. Nach dem von Preuschen angestellten 
Vergleich der üeberlieferungsgeschichte der Historia Lausiaca existiert 
die letztere in zweifacher Gestalt. Die eine Gruppe der Handschriften 
enthält die Historia Lausiaca ohne die der Rnfinschen Historia mo- 
nachorum entsprechenden Mönchsviten. Die andere Gruppe bietet die 
Historia Lausiaca in einer interpolierten Form, und zwar erscheint in 
einigen Handschriften die Historia monachorum eingearbeitet, in an- 
deren rein mechanisch angehängt und endlich in anderen teils ein- 
gearbeitet, teils angehängt ><^). Da nun aber gerade die ältesten 
Handschriften fast ausnahmslos nur die nichtinterpolierte Form der 
Historia Lausiaca enthalten und daneben die Hiatoria monachorum 
mit Prolog und Epilog als selbständige Schrift darbieten — and 
diese üeberliefernng lässt sich bis ins Jahr 532 verfolgen'^) — , so 
ist der Schluss berechtigt, dass die in den späteren Handschriften, 
sowie bei Ducaeus und Hervet uns begegnende, der Historia Lausiaca 
einverleibte Historia monachorum Rufins nicht als eine von Palladius 
selbst bewerkstelligte Zuthat, sondern vielmehr als eine Einschaltung 
späterer Interpolatoren und Abschreiber anzusehen ist. 

Anlangend die Herstellung des ursprünglichen Textes der Hi- 
storia Lausiaca, so kommt Preuschen zu dem Resultat, dass sich 
das Ursprüngliche des stark überarbeiteten Palladiustextes am 
besten aus dem Codex Parisinus gr. 1628 sc. XIV. chart., der alten 
lateinischen Heraklidesübersetzung und der syrischen, zum Teil in 
sehr alten Handschriften vorliegenden Uebersetzung herstellen lässt. 
Dabei rühmt Preuschen besonders den so eben genannten Codex Pa- 
risinus als den relativ besten Repräsentanten nicht blos des ursprüng- 
lichen Textes, sondern auch der ursprünglichen Disposition der Hi- 
storia Lausiaca*') und schliesst den textkritischen Abschnitt mit den 
Worten *5): »So dürfen wir wohl annehmen, dass wir im wesent- 
lichen die Historia Lausiaca noch ebenso besitzen, wie sie aus der 
Hand des Verfassers hervorging. Palladius hat in ihr, wie er in 
seiner Vorrede es versprach, Asketen und Asketinnen sowohl des 
Morgenlandes wie des Abendlandes behandelt. Er ging dabei nach 


30) Preuschen a. a. 0. 8. 137 ff., S. 211 f. 

31) Preuschen a. a. 0. S. 163. 

32) Ebendas. S. 211 ff., 247 ff, 

33) Ebendas. S. 254—255. 
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der geographischen Ordnung var , wenn er anch die Erzählung nicht 
wie Bufin in die Form eines Reiseberichtes kleidete; und er teilte 
den Stoff so, dass er zunächst von den Männern und dann von den 
Frauen redete. Die Schrift ist dann — zu welcher Zeit, lässt sich 
nicht mehr ausmachen, aber jedenfalls bereits ziemlich frühe — um- 
gearbeitet worden und zwar so, dass der zweite, von den Frauen 
handelnde Teil zerschnitten und die einzelnen Stücke in der geographi- 
schen Ordnung jeweils hinter die die Männer besprechenden Ab* 
schnitte gerückt wurde. Dabei sind verschiedene Kapitel von ihrem 
Platze geraten und an einer der geographischen Anlage des Werkes 
zuwiderlaufenden Stelle eingesetzt worden. Diese Becension liegt in 
der Bec. M (= Meursius) vor. Eine abermalige Umarbeitung ver- 
mehrte die Historia Lausiaca beträchtlich durch die Einschaltung der 
griechischen üebersetzung der Historia monachorum des Bufin und 
sachte ausserdem wieder eine sachgemässere Disposition durch 
strengere Durchführung der geographischen Ordnung und abermalige 
Scheidang der beiden Teile durchzuführen. Da dieser Versuch, wie 
es scheint, ohne Eenntniss von der ursprünglichen Gestalt unternom- 
men warde, sind einzelne Versehen dabei passiert. Diese Form liegt 
in der Bec. H (= Hervet) vor. Starke Verkürzungen haben dann 
die Schrift auf einen ziemlich geringen Umfang gebracht. Solche 
Auszüge liegen in der zweiten alten lateinischen Uebersetzang (bei 
Bosweyd, Vitae patrnm II App. p. 984 seq.) und in der Gruppe von 
Handschriften vor, die oben durch V^ und V® (Cod. Vindob. bist, 
gr. 84 und 9) repräsentiert ist.€ 

Aus dem Gesagten ergiebt sich auch, dass Sozomenus und So- 
krates für die Geschichte des Mönchtums (bes. des egyptischen) nur 
als sekundäre Quellen in Betracht kommen. Sozomenus entnahm, 
wie er selbst erklärt, zum grossen Teil aus einem Geschichtswerk 
eines gewissen Timotheus , der sich wiederum auf die Historia mon. 
des Bufin stützte ^^). Auch finden wir in den mönchsgeschichtlicben 
Nachrichten des Sozomenus sogar in Bezug auf Wortlaut und Wahl 
der Ausdrücke Uebereinstimmung mit Palladius *') ; doch will 
Freasehen nicht entscheiden, ob Sozomenus den Palladius direkt be- 
nutzte oder eine Quelle reproducierte, welche ihrerseits aus Palladius 
geschöpft hatte. Socrates bezeichnet in seiner Eirchengesch. IV, 23 
«ine Schrift (fiovößißXoc) des Palladius als Mönchsgeschichtsquelle ; 
<loch hat er die Historia Lausiaca spärlich benutzt ; möglich ist, dass 
ihm eine Sammlung der Thaten und Beden von Mönchen vorlag. 


[) S. oben S. 87. 

») Preuschen a. a. 0. S. 180 f. nnd S. 224 f. 


90 Das egypt MOncfUum im 4, Jahrh. 

die nach Art der ApophthegmensammluDgea eingerichtet war und 
den Namen des Palladius trug, wie dies anch in manchen vorhan- 
denen Handschriften der Fall ist. 

Eine wertvolle Ausbeute zumal für das innere Mönchsleben 
bieten auch die reichen Apophthegmensammlungen ; da diese Lite- 
ratur zu den vielgelesenen Volks- und Elosterbüchern gehörte, so 
sind auch viele mehr oder weniger von einander abweichende Hand- 
schriften derselben auf uns gekommen. Ihr Grundstock beruht auf 
den in den Klöstern des 4. und 5. Jahrh. angefertigten Mönchsviten 
und lag schon zum Teil dem Bufinus und Palladius vor. Auch 
Johannes Moschus (gest. 619 od. 620) kannte eine solche Sammlung 
unter dem Titel BtßXiov Yepovxixov (c. 55 u. 56) und 'Aicof ftlffiaTa tcov 
dricDv TcaT^pcov (c. 112). Der Frage nach der Abfassungszeit und dem 
Quellenverhältnis derselben ist man noch nicht näher getreten ^^). 

Zu dieser Literatur gehören auch die Yerba seniorum, welche 
Bosweyd 1615 zu Antwerpen in lateinischer üebersetzung veröffent- 
lichte^^). Die kürzere Recension derselben soll nach ihm von Ruön 
herrühren; die längere ist von den römischen Diakonen Pelagius 
und Johannes aus dem Griechischen ins Lateinische übersetzt. Sie 
enthalten verschiedene aus dem Leben der alten Mönche gezogene 
und nach den Gegenständen geordnete Lehrsprüche. Ein ähnlicher 
Stoff ist in den Apophthegmata Patmm, welche von Cotelerius im 
III. Bande seiner Monumenta Ecclesiae graecae 1685 griechisch und 
lateinisch herausgegeben wurden ^^), behandelt und in alphabetischer 
Beihenfolge der besprochenen Mönche geordnet. Die jüngste Publi- 
kation Amelineaus in seinem Werke »Monuments pour servir ä 
Thistoire de PEgypte chr^tienne. Histoire des monast^res de la Basse- 
Egypte. Vies des Saints Paul, Antoine, Macaire etc. Texte copte 
et traduction &an9aise (Annales du Mns^e Guimet, T. XXV Paris 
1894)« unterscheidet sich nicht wesentlich von den eben erwähnten 
Apophthegmensammlungen. 

§, 6, Lage und Einrichtung der Mönchskolonieen und Monasterien 
im nifrischen Oebirge, in den Kellien und der sketischen Wüste. 

Der südlich von Alexandrien an der Westseite des Nildeltas 
sich hinziehende Wüstensaum war ein salzhaltiges Steppenland, in 


36) Einige kritische Bemerkungen finden sich bei Flosa in der schon 
oben citierten Schrift (bei Migne, s. gr. t. 34 col. 15 sqq.). 

37) Bei Miqne, s. 1. t. 73. 

38) Bei Migne, s. gr. t. 65 als Appendix ad Palladium. 
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welchem wasserarme Felder mit Pelsgesteia abwechselten*). Der 
nördliche bergige Teil dieser Wüste hiess nitrisches Gebirge (moos 
Nitriae), weil in der Nähe ein Dorf lag, in welchem Nitren gesam- 
melt wurde. Dieser Name war nach Bufin ^) providenziell, indem in 
jenen Gegenden die Sünden der Menschen, wie durch das Nitren der 
Schmutz, getilgt nnd abgewaschen werden sollten. Hier lagen die 
nitrischen Mönchskolonieen , von Alexandrien 40 römische Meilen 
entfernt^) und vom Mareotissee in anderthalb Tagen zu erreichen ^). 
Sie galten in der zweiten Hälfte des 4. Jahrhunderts als die be- 
rühmtesten Monasterien Egyptens und erfreuten sich zahlreicher Be- 
suche nicht blos egyptischer, sondern auch ausländischer Christen 
jeden Standes. Wir besitzen von den Autopten Bufinus^) und Pal- 
ladius^) eine eingehende Schilderung dieser Mönchskolonieen und 
gewinnen daraus ein anschauliches Bild über die Lage und Ein- 
richtung derselben in den letzten Decennien des 4. Jahrhunderts. 
Nach Bufin befanden sich im nitrischen Gebirge etwa 50 dicht an 
einander gebaute Mönchswohnungen oder Hütten (tabernacula , bei 
Sozom. VI, 36 fiovaoTigpta) ; dieselben waren aus gebrannten Ziegel- 
steinen gebaut, hatten manchmal einen Brunnen neben sich nnd 
waren mit einer Mauer umgeben^); in ihnen wohnten die Mönche 
teils in grösserer, teils in geringerer Zahl zusammen, einige auch 
allein^). Ob die Zahl der Mönche im nitrischen Gebirge, wie Pal- 
ladias berichtet, insgesamt fünftausend betrug, wollen wir dahin- 
gestellt sein lassen. Möglich ist, dass in dieser Zahl auch die 
Mönche der angrenzenden, nach Süden liegenden, inneren Wüste mit- 
einbegriffen waren. Immerhin bleibt zu bedenken, dass nach Hiero- 
nymoB im Jahre 375 an 5000 nitrische Mönche zu Soldaten zwangs- 
weise ausgehoben wurden^). Auch die folgenden aus Palladius ent- 
nommenen Daten setzen sehr umfangreiche Mönchsansiedlungen vor- 

1) Makrizi (arab. Schriftsteller des 15. Jahrh.), Gesch. der Kopteu, 
übers, von Wüstenfeld, Goetting. 1845 S. 109 f. ; »Ad Wadi Hablb quod at- 
tinet, id quod et Wadi-1-Natrün vel planities Schihät vel planities Asquit vel 
Mizän-el-Colüb vocatur, olim centum ibi monasteria erecta erant, ex (^aibus 
postea Septem Occidentem versus ad latus planitiei regionibus el-6uheira et 
el-Fejjum interiacentis sita, ubi campi arenosi solum sale plenum, agri aquae 
egeni praerupta saxa excipiuut, remanserunt. (Migne, s. gr. t. 34 col. 169). 

2) Hist. monach. c. 21; vgl. Sozom. VI, 36. 
8) Ebendas. 

4) Hist. Laus. c. 7 (Migne, 1. c. col. 1019). 

5) Hist. monach. c. 21. 

6) Hist. Laus. c. 7 (Migne, 1. c. col. 1019—1020). 

7) Hist. mon. c. 28. 

8) Vgl. auch Hist. Laus. c. 7 : »'Ev (5 opei oJxouaiv avSpes Jj^ :c6viaxt<j*/^{Xioi, 
oKtive; Sia^dpou^ £X^^^^ TCoXitEia^, ?xa<7to; ^% ouvatai xol Jj; ßoüXExai ' a>; I^Etvai xal 
[i6vov {x^eiv, xat öeutepov, xol tcoXXootöv.c 

9) S. oben S. 67. 
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aas. So waren in Nitria zur Herstellang des Brotes sieben Back- 
stuben vorhanden. Auch eine sehr geräumige Kirche lag in diesem 
Oebirge ; von den acht Priestern , welche derselben vorstanden, 
brachte der älteste das Opfer dar, hielt die Homilie und übte 
die Jurisdiktion aus, während die übrigen ihm nur Assistenz 
leisteten. Wegen der zahlreichen Besuche von auswärts war an die 
Kirche ein Fremdenhaus angebaut, unter den Mönchen fanden sich 
auch Aerzte, welche von frühem Morgen bis zur neunten Stunde die 
Kranken in den Zellen besuchten. Zur Labung der Kranken ver* 
wendeten sie Wein^®), der in Nitria angebaut wurde; auch wurde 
derselbe verkauft; denn, wie wir noch später zeigen werden, ge- 
nossen die Mönche gewöhnlich keinen Wein. — Müssiggang war ver- 
pönt ; jeder Mönch musste sich das zum Lebensunterhalt Notwendige 
durch eigene Thätigkeit verschaffen, selbst die linnene Kleidung. Die 
Arbeit dauerte bis zur neunten Tagesstande ; alsdann hörte man in 
den einzelnen Mönchshütten Hymnen und Psalmen zur Ehre Christi 
singen und Gebete zum Himmel emporsteigen, so dass man nicht 
mehr auf der Erde, sondern im Paradiese zu sein vermeinte. Ge- 
meinsamer Gottesdienst und gemeinsames Gebet fand nur an den 
Sonn- und Samstagen statt. Im Bereiche dieser Mönehskolonieen 
herrschte eine strenge Disciplin, der auch die im Fremdenhaus be- 
herbergten Gäste unterworfen waren. Diese durften wohl 2—3 Jahre 
in der Mönchsgemeinde verweilen ; jedoch nur eine Woche lang ohne 
Beschäftigung. Alsdann wurden sie zur Arbeit im Garten oder im 
Backhaus oder in der Küche des Hauses angehalten; wissenschaft- 
lich gebildeten Gästen gab man auch Bacher zum Studium ; doch 
mussten sie bis zur sechsten Stunde Stillschweigen beobachten. In 
der Kirche, die ohne Dachstahl war, standen drei Palmen, an deren 
jeder eine Geissei aufgehängt war, nämlich die eine zur Züchtigung 
der fehlenden Mönche, die andere zur Bestrafung der Räuber, welche 
die Gegend unsicher machten und eine dritte für die Fremden, 
welche sich etwas zu Schulden kommen liessen. Der abgeurteilte 
Delinquent musste die Palme umfassen und erhielt die bestimmte 
Zahl Geisseihiebe. 

Zehn Meilen südlich vom nitrischen Gebirge ^^) lag in der 
tieferen Wüste, in der Richtung nach Libyen **) zu, der Ort Cellia 

10) Hist. Laus. c. 7: »'Ev toütoj xw opst xa\ laxpol Siorfouöt xa\ TrXaxouvTocpioi. 
K^X^pTjVxai Sk xol oTvw, xa\ TciTcpÄaxstat oivo? (Migne, 1. c. col. 1020). 

11) Ruf. Hist. mon. c. 22. 

12) Hist. Laus. c. 19 u. 20 (Migne 1. c. col. 1059: *[x{av el? Ai^i5i^v eU ta 
7.£YÖpLeva KAXiocc Vgl. auch Migne, 1. c. col. 189. Die Hervetsche Uebersetzung 
dieser Stelle (Migne, 1. c. col. 1061) ist falsch. 
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(ElXXia); dort Hessen sich die Mönche aas Nitria nieder, welche in 
der Ascese hinlänglich erprobt waren und das Verlangen hatten, ein 
ganz verborgenes Leben zu führen. Die Zellen (xiXXta), in welchen 
diese Einsiedler lebten, waren soweit von einander entfernt, dass 
man sich gegenseitig weder sehen noch hören konnte. In dieser 
Zellenwoste herrschte ein ständiges Stillschweigen ; gegenseitige 
Besuche waren verpönt, ausser wenn ein Mitbruder der Belehrung 
oder Tröstung bedurfte. Samstags und Sonntags kamen alle diese 
Einsiedler in ihrer Kirche zusammen, zu deren Erreichung manche 
einen Weg von 3 — 4 Meilen zurückzulegen hatten. Fehlte einer bei 
der gottesdienstlichen Feier, so erkannte man, dass er erkrankt sei ; 
die Mitbrüder besuchten ihn alsdann zu verschiedenen Zeiten und 
brachten ihm die notwendige Erquickung. üeberhaupt waren diese 
Mönche von solcher Dienstfertigkeit und Nächstenliebe erfüllt, dass 
sie neu ankommenden Mönchen ihre eigenen Zellen überliessen und 
sich selbst neue bauten. Die Zellenwüste ist als ein Teil jener 
furchtbaren Wildnis zu betrachten, welche sich im Süden des nitri- 
schen Gebirges bis an Aethiopien, das Mazikenland und Mauretanien 
erstreckte ") und den Namen sketische Wüste i*) (Sx^xtg, Sxiaftt'c, bei 
Ptolemaeus Zxta^ixT} x^P^) führte. Auch in dem nach Memphis zu 
gelegenen Teile derselben befanden sich Mönchszellen, um an einen 
Ort derselben, Scithium genannt, zu gelangen, brauchte man von 
Nitria aus einen Tag und eine Nacht. Man musste die Reise nach 
dem Laufe der Gestirne einrichten, da nicht die geringste Spur von 
Weg vorhanden war. Das Leben der Mönche in dieser Wildnis 
war mit grossen Entbehrungen verbunden, da Wasser daselbst nur 
selten zu finden war und das vorhandene einen üblen, pechartigen 
Geschmack hatte ^^). Bei Klimax in dieser Wüste Scete fristete 
der Mönch Ptolemaeus, dessen späteres Leben einen tragischen Aus- 
gang nahm, durch 15 Jahre dadurch sein Leben, dass er den im 
December und Januar reichlicher fallenden Tau mit Schwämmen 
aufsammelte und in irdenen Gefässen aufbewahrte^^). Die Zellen in 
dieser Wüste waren zum Teil ganz primitiver Art; sie waren in 
Felsen gehauen und mit einem Holzdache versehen ^'^). 


13) Hist. Laus. c. 7: »^Qi opei T^apaxEitai ^ Tcocv^prjfxo^ TCOcpaiE^vouaoc tta^ 
Al^iojcia? xal xwv Moci^fxcov xal ttj? MaoptTavia;. 

14) Hist. Laus. c. 19 (Migne, 1. c. col. 1043) : »e?« t^v eprjjjLov t^v IvSotätw, 
Trjv xaXou(j.^v7)v Sx^itv.c 

15) Buf. Hist. mon. c. 29 (Migne, s. lat. t. 21 col. 453). 

16) Hist. Laus. c. 33 (Migne, s. gr. t. 34 col. 1092). 

17) Verba Seniomm, Rosweydi VV. PP. lib. m c. 195 p. 528 sq. 


94 Das egypt Mönchtum im 4. Jahrh. 

§, 7. Die bekanntesten Mönche im nitrischen Gebirge. Ämun der 

Gründer der nitrischen Mönchskolonieen, 

Der Gründer der MöDchskolonieen im nitrischen Gebirge war 
Amon^) ('Afifiouv). Seine reichen Angehörigen widersetzten sich 
seiner Neignng znr ascetischen Lebensweise nnd zwangen ihn in 
seinem 22. Lebensalter zur Eingehung der Ehe; doch gelang es 
ihm noch am Hochzeitstage, seine Frau zum enthaltsamen Leben zu 
bestimmen. Nach achtzehnjährigem Zusammenleben*) trennten sich 
die beiden Eheleute mit gegenseitigem Einverständnis. Während 
die Frau ihr Haus in ein Jungfrauenheim verwandelte, zog Amon 
in das nitrische Gebirge und fährte dort noch ein zweiundzwanzig* 
jähriges Büsserleben. Seine Persönlichkeit ward der Anziehungs- 
punkt vieler Mönche, welche sich in Nitria in dicht neben einander 
liegenden Zellen niederliessen. Er war zwar kein unmittelbarer 
Schüler des hl. Antonius, doch stand er mit diesem in inniger Be- 
ziehung. Die Vita Antonii (c. 60) erwähnt seine Besuche bei 
Antonius, der den Nitrioten sehr hochschätzte. Nach derselben Vita 
erhielt der noch lebende Antonius eine innere Offenbarung über das 
Hinscheiden des von ihm 13 Tagereisen entfernt wohnenden Nitrioten 
Amon^); der Tod des letzteren fällt also vor das Jahr 356. 

Aus dem Gesagten erklärt es sich, dass manche Schüler des 
Antonius sich unter die Leitung des Amon stellten. Als Palladius 
etwa um das Jahr 385 nach Nitria kam % fand er daselbst die hoch- 
betagten Mönchsväter Arsisius, Putubastus, Ghronios, Asien ^) und 
Serapion; sie waren noch Zeitgenossen des hl. Antonius. Arsesius, 
der hervorragendste unter ihnen, rühmte sich nicht nur Amon son- 
dern auch Pachomius gekannt zu haben. Der eben genannte Ghro- 
nios wird wohl mit dem von Palladius im 25. Kapitel ^) er- 
wähnten nitrischen Presbyter und Antoniusschüler Ghronios identisch 
sein. Derselben Mönchsgruppe gehörten nach Rufinus^ Didymus 

1) Hist. mon. c. 30, Hist. Laus. c. 8, Sozom. I, 14, Socrat. IV, 23. 

2) Diese bestimmte Zeitfrist findet sich bei Palladius nnd Sozomenus, 
bei Bnfinus heisst es blos plnrimo tempore, während die griechische Version 
der Bnfinschen Hist. mon. c. 29 (Preuschen a. a. 0. S. 90) den Amon sich schon 
nach einigen Tagen ((X£x*oö TcoXXa; ^(^p^xc) von seiner Frau trennen lasst. 

3) Bei Palladius (Migne, s. gr. t. 34 col. 1026) erscheint der Bericht 
des Athanasias (Vita Ant. c. 60) über das Hinscheiden des Amon und die 
Schamhaftigkeit desselben konfnndiert, während Sozomenns in Üebereinstim- 
mnng mit Athanasias die beiden Episoden auseinander hält. 

4) Hist. Laus. c. 7 (Migne, l. c. col. 1020). 

5]i So lautet der Name nach Cod. Parisinas gr. 1628 sc. XIV chart.; 
andere Handschriften, sowie die Hervetsche Üebersetzung haben 'AyiW, Sozo- 
menus VI, 30 'Apafwv. 

6) Migne, L c. col. 1068. Vgl. Bufin. Hist. mon. c. 25. 

7) Hist. mon. c. 24 u. 26. Vgl. Sozom. VI, 80. 
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(nicht identisch mit dem berühmten blinden Didymas von Alexan- 
drien) nnd der Antoninsschüler Origenes an. Während Palladins 
die oben erwähnten Mönchsväter von Nitria nnr dem Namen nach 
nennt, widmet er dem hochangesehenen Mönchsvater Parabo einen 
besonderen Abschnitt^). Anch dieser Nitriot gehörte zu den unmit- 
telbaren Schülern des hl. Antonius, wie dies Rufinus^) bezeugt. Es 
wird ihm von Palladins eine grosse Verachtung der irdischen Güter 
nachgerühmt. Als die fromme Römerin Melania nach Nitria kam 
^etwa nach 371) und ihm 300 Pfund Silber schenkte, gab er einem 
seiner Mönche sofort den Auftrag, diese Gabe an die bedürftigen 
Brüder Libyens und der Inseln zu verteilen, ohne dieselbe auch 
nur eines Blickes zu würdigen. Der Spenderin, welche ein beifälliges 
Wort von ihm erwartete und ihn auf den hohen Wert des Geschen- 
kes aufmerksam machen zu müssen glaubte, erwiderte er: t Meine 
Tochter, derjenige, dem du dies gegeben hast, bedarf nicht erst, 
dass man ihm das Gewicht vorrechne; denn er, der die Berge und 
Hügel mit der Wage abwog, weiss um so mehr, wie viel dein Silber 
betrug. Würdest du dasselbe mir schenken, so thätest du recht, 
mir das Gewicht anzugeben; da du es aber Gott gewidmet hast, 
welcher nicht einmal die beiden Heller der Witwe übersah, sondern 
sie höher schätzte, als alle andere Opfer, so schweige.« Wie Pambo 
zu Lebzeiten des hl. Athanasius auf dessen Bitten in Alexandria 
für die Gottheit Christi Zeugnis ablegte ^^) , so erlitt er auch als 
treuer Anhänger des nicänischen Glaubensbekenntnisses die Verban- 
nung, als nach dem Tode dieses Patriarchen (373) der arianische 
Bischof Lucius mit Hilfe der Staatsgewalt die Mönche der nitrischen 
Mönchskolonioen zersprengte; doch durfte Pambo samt den übrigen 
Mönchen nach einiger Zeit in die Wüste zurückkehren. So erzählt 
Bufinus, der als zeitweiliger Bewohner der nitrischen Wüste Leidens- 
genosse dieser Mönche war und sich zur Ehre anrechnete, von Pambo 
den Segen empfangen zu habendi). Der Tod des 60 Jahre alt ge- 
wordenen Pambo fällt in die Jahre 371—374, als die oben erwähnte 
Melania noch in Nitria weilte ^*). Zur Charakteristik dieses Mönchs- 
vaters mögen noch die Worte dienen, die er in seiner Todesstunde 
an seine Schüler richtete: »Seit ich in diese Wüste kam und hier 


8) Eist. Laus. c. 10 (Migne, 1. c. col. 1028 sq.). 

9) Eist. eccl. U, 4. 

10) Socrat. IV, 23. 

11) Bofin. bist. eccl. II, 3 n. 4; vgl. anch Sozoin. VI, 20. Dass aach der 
Kaiser Valens dieser Verfolgung durch ein Gesetz Nachdruck verlieh, berichtet 
Socrates (IV, 24 zu Anüang). Der Wortlaut dieses Gesetzes findet sich oben S. 67. 

12) Preuschen a. a. 0. S. 238. 
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meine Zelle erbaute, verging kein Tag, an dem ich nicht mit meinen 
Händen eine Arbeit verrichtet hätte, noch erinnere ich mich, von 
irgendjemandem ein Stücklein Brod angenommen zu haben, noch 
reut mich in dieser Stunde ein Wort, das ich gesprochen ; und doch 
gehe ich jetzt zu Gott, ohne dass ich angefangen habe, gottes- 
fflrchtig zu sein.! Palladius, der erst im Jahre 885 nach Nitria 
kam, traf den Pambo nicht mehr am Leben; dagegen sah er noch 
den achzigjährigen und durch das Charisma der Erankenheilung be- 
rfihmten Mönch Benjamin ^>), der acht Monate vor seinem Hin- 
scheiden an Wassersucht erkrankte. Mit welchem Gleichmut der 
todkranke Benjamin sein schweres Leiden ertrug, beweisen die de- 
mütigen und gottergebenen Worte, welche er an Palladius und dessen 
Begleiter Dioskur, den nitrischen Presbyter und späteren Bischof von 
Hermopolis, richtete: »Betet für mich, meine Söhne, damit nicht auch 
mein innerer Mensch wassersüchtig werde ; denn was diesen Leib be- 
trifft , habe ich mich nicht gefreut , wenn er gesund war, und nicht 
betrübt, wenn er krank war.c Ein Zeitgenosse der genannten Mönche 
und Mitbewohner des nitrischen Gebirges war endlich der Mönch 
ApoUonius ^^). Er war ursprünglich Kaufmann; da er erst im vor- 
gerückten Alter der Welt entsagte und deshalb weder ein Handwerk 
noch die Wissenschaften erlernen konnte, so suchte er sich durch 
Ausübung der Arzneikunde auf Nitria nützlich zu machen. Er hatte 
Arzneien aus Alexandria sowie andere den Kranken zuträgliche 
Nahrungsmittel und besuchte durch 20 Jahre täglich vom frühesten 
Morgen bis zur Non die Kranken in den nitrischen Monasterien; 
vor seinem Tode übergab er einem gleich erfahrenen Mönche seine 
Apotheke. 

Einer jüngeren Mönchsgruppe gehörten die vier Brüder, Am- 
monius, Dioskurus, Eusebius und Euthymius an^'^). Sie erbauten 
sich auf Nitria ein Monasterium und stellten sich unter die Leitung 
des Mönchsvatws Pambo, während ihre beiden Schwestern in einiger 
Entfernung ein eigenes Monasterium bewohnten. Sie hiessen wegen 
ihrer ungewöhnlichen Körperlänge die langen Brüder und zeichneten 
sich durch Wissenschaft und ascetischen Wandel aus. Der h^ror- 
ragendste unter ihnen war aber Ammonius, der die hl. Schrift aus- 
wendig wusste und als der beste Kenner des Origenes, Didymus^ 
Pierius und Stephanus galt. Ihr Tod fällt schon in den Anfang des 


13) 
14) 


Hist. Lans. c. 18 (Mig^e, 1. c. col. 1034), Sozom. VI, 30. 
Hist. Laus. c. 14 (Migne, 1. c. col. 1035), Sozom. YI, 29. 
15) Hist. Laus. c. 10 (Anfang) , c. 12 (Mig^e 1. c. col. 1028 seq.) Sozom. 
VI. 30. 
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5. Jahrhunderts; über ihre letzten Lebensschicksale sowie fiber ihre 
Anteilnahme an dem ersten origenistischeD Streite (394—404) wer- 
den wir in einem der folgenden §§ sprechen. 

§, 8, Die hervorriigendsten Mönche der sketischen Wüste. MaJcarim 

der Egypter. 

Makarius der Egypter^), war nach Cassian (coli. 15, 8) der 
erste, welcher die sketische Wüste als Mönch bewohnte. Jedenfalls 
aber warde durch ihn diese südlich von Nitria gelegene Wüstenei 
zu einem bedeutenden Sammelpunkte von Mönchen erhoben, weshalb 
ihm auch Palladius (Hist. Laus. c. 19) den Beinamen des Grossen 
beilegt. Der genannte Mönchsgeschichtsschreiber sowie Rnfinus 
beginnen die Oesten des Makarius mit seiner Ankunft; in die sketische 
Wüste ; aus der Apophthegmenlitteratur *) erfahren mr dagegen, dass 
Makarius schon von früher Jagend an als Ascet in einem egyp- 
tischen Dorfe lebte, wo man ihn zur Annahme der Priesterweihe 
zwang; darnach verliess er heimlich diese Gegend und wählte einen 
anderen Ort zur Fortführung der ascetischen Lebensweise. Doch 
wurde hier seine Ruhe bald gestört, indem ein schwanger gewor- 
denes Mädchen des Nachbardorfes ihn als Entehrer anklagte. Man 
schalt ihn als einen Heuchler, der seine Sittenlosigkeit unter dem 
Kleide eines Asceten verberge, und schleifte ihn unter Misshand- 
lungen durchs Dorf; er ertrug aber nicht blos diese Vorwürfe still- 
schweigend, sondern sorgte auch für den Lebensunterhalt der falschen 
Anklägerin, bis diese, bei der Entbindung von fürchterlichen Schmer- 
zen geplagt, seine Unschuld offenbarte. Da die Dorfbewohner ihm 
jetzt öffentlich Beweise der Verehrung und Bewunderung erweisen 
wollten, floh er in die sketische Wüste. Nach Palladius (Hist. 
Laus. c. 19) geschah diese Wüstenflucht im dreissigsten Lebensjahre 
des Makarius. Es müssen schon damals in diesem Wüstenteil 
Mönche vereinzelt gewohnt haben; denn es wird uns berichtet, dass 
er, der jüngere, nach zehnjährigem Aufenthalte daselbst wegen seiner 
Strenge von den älteren Mitbrüdern den Beinamen Jugendgreis 


1) Eist. Laus. c. 19 (Migne, l. e. col. 1043 seq.). Sozom. VI, 29, 
Socrat. IV, 18. 

2) CoteleriuSf Eccl. Graec. Monum. Tom. I p. 524 seq. (Migne, s. gr. 
34 col. 236 seq.); cf. Vitae Patrum Rosweydi üb. III c. 99; IIb. V libell. 15, 25. 
— Bei Palladius (hist. Laus. c. 19) heisst es: »TewapaxovTae-rij? Y*P TevöfjLevo« 
xora 7cveu[Aata>v IXaßev ISouaio((TTixV Süva{xiv xat )(^apia(jia ?oiu.at(i)v xocl TCVEupia 7Cpo^^7ja£(i)v. 
Kauj^tc&ihf) Bl xa\ x^^ £vx{ulou UpcDoüvTi^.c Der zweite Satz ist parenthetisch auf- 
züiaueii, und man ist durchaus nicht berechtigt, die vorausgehende Zeitbestim« 
miing auch auf die Annahme des Priestertums auszudehnen, wie es Sozomenus 
III, 14 gethan hat. 
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(icaidapior^pcuv) erhielt. Aach wurde ihm in seinem vierzigsten 
Lebensjahre das Charisma der Heilungen und der Geist der Weis- 
sagungen zu teil. Nicht blos Mönche, sondern auch andere Leute 
kamen zu ihm aus weiter Ferne, um in ihren leiblichen und geist- 
lichen Anliegen getröstet zu werden. Die Mönche, die sich unter 
seine Leitung stellten, wohnten, gleich den Schülern des hl. Antonius, 
zerstreut in der Wfiste ; dass die Zahl der Mönctie in der sketischen 
Wüste nicht gering war, geht daraus hervor, dass Makarius für dieselben 
einen eigenen Gottesdienst hielt. Nur zwei Schüler blieben in seiner 
nächsten Nähe ; der eine stand dem Makarius wegen der zahlreichen 
Besuche zur Seite und teilte mit ihm dieselbe Zelle, während der 
andere in einer besonderen Zelle wohnte. Unter seiner Zelle hatte 
sich Makarius einen unterirdischen , eine halbe Stadie langen Gang 
gegraben , der in eine Höhle mündete ; wenn ihm der Andrang der 
Leute zu lästig wurde, pflegte er sich dorthin zurückzuziehen und 
je 24 Gebete auf dem Hin- und Bückwege zu verrichten. Es ist 
sehr fraglich, ob Makarius ein Schüler des hl. Antonius war; zwar 
bezeugt dies Rufinus >) ausdrücklich ; doch Sokrates ^), der den Bufin- 
schen Bericht über Makarius ziemlich wörtlich ausschreibt, lässt 
gerade diesen Passus aus, der den Makarius als Junger und Erben 
der Gnaden und Tugenden des hl. Antonius bezeichnet. Dazu kommt, 
dass den Apophthegmen zufolge der als Ascet in der Nähe eines 
egyptischen Dorfes wohnende Makarius sich direkt nach der Wüste 
Sketis begab. So viel ist aber laut derselben Quelle sicher, dass 
unser Makarius den ungefähr 13 Tagereisen entfernt weilenden An- 
tonius zu besuchen pflegte^). In Bezug auf Speise und Trank übte 
Makarius die strengste Ascese bis ins hohe Alter hinein. Zwar ver- 
suchten die Mönche dieselbe zu mildern, indem sie dem greisen Vater 
manchmal anlässlich eines Besuches Wein zur Erquickung vorsetzten ; 
aber er pflegte alsdann für jedes getrunkene Glas Wein einen ganzen 
Tag keinen Tropfen Wasser zu sich zu nehmen. Ein Schüler, der 
um dies Geheimnis wusste, sprach darum zu den Brüdern: »Ich 
bitte euch um Gottes willen, gebt ihm doch keinen Wein mehr; 
denn er dient ihm nur später zur Pein in seiner Zelle.c Als die 
Brüder dies erfuhren, gaben sie ihm fernerhin keinen Wein za 
trinken <^). Von seiner Arbeitsamkeit zeugt folgende Episode^): 

3) Bist, monach. c. 28. 

4) Bist. eccl. IV, 28. 

5) Yitae Patr. Bosweydi üb. Y. libell. 7, 9; Coteleriua, Eccl. Graec 
Monnm. Tom. I (Migne, s. gr. 34 col. 211, 252). 

6) Vitae Patr. Rosw. IIb. IH, c. 53, lib. V libell. 4, 26, Cotelerü Apoph. 
thegmata senum bei Mlgne, 1. c col. 245. 

7) Vgl. oben Note 5. 
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»Makarius kam einst zam Abte Antonius auf den Berg. Als er 
angeklopft hatte, ging Antonios za ihm hinaus and sagte: »Wer 
bist da?€ Jener antwortete: »Ich bin Makarias.€ Antonius ging 
in seine Zelle, schloss die Thür zu und liess ihn draussen stehen. 
Da er nun seine Geduld erkannte, machte er ihm auf, empfing ihn 
mit aller Freude und sagte : »Seit langer Zeit hätte ich das sehn- 
lichste Verlangen, dich zu sehen, als ich von dir hörte.c Er erwies 
ihm alle Gastfreundschaft und erquickte ihn mit Speise und Trank; 
denn er war von der Reise sehr müde. Am Abende weichte An- 
tonius einige Palmblätter ein, um einen Strick zu flechten, und 
Makarius sprach zu ihm: »Gieb mir auch Blätter zum Einweichen, 
um etwas zum Arbeiten zu haben.c Antonius erlaubte es, und Ma- 
karias machte sich ein grosses Bündel zurecht und begoss es mit 
Wasser. Sie setzten sich nun abends zusammen, sprachen vom 
Heile der Seelen und flochten einen langen Strick, der durchs 
Fenster bis in die Höhle hinabhing. Als Antonius in der Frühe 
hinausging und den sehr langen Strick des Makarius sah, sprach er: 
»Eine grosse Kraft geht von diesen Händen aus.c Makarius war 
auch ein grosser Liebhaber von kurzen herzinnigen Stossgebeten oder 
Bibelsprüchen und äusserte sich seinen Schülern gegenüber folgen- 
dermassen ^) : »Beim Gebet braucht ihr nicht viele Worte zu sprechen. 
Es ist genug, wenn ihr mit ausgestreckten Händen die Worte wie- 
derholet: »Herr, erbarme dich meiner, wie du willst und weisstlc 
Denn Gott weiss es selbst, was uns frommt, c Dabei war Makarius 
von einseitiger Ueberschätzung des Mönchslebens weit entfernt und wa r 
sich wohl bewusst, dass Weltleute, die ihre Standespflichten aus 
Liebe zu Gott gewissenhaft erfüllen, vor Gott höher stehen als 
manche Mönche. Als ihm darum eine Offenbarung zu teil wurde, 
dass er es in der Vollkommenheit noch nicht soweit gebracht habe 
als zwei in der nächsten Stadt wohnende Frauen, begab er sich so- 
fort zu ihnen und bat sie um Auskunft über ihre Lebensweise. Auf 
sein Drängen erklärten dieselben: »Wir haben uns mit zwei leib- 
lichen Brüdern verehelicht; mit diesen leben wir schon 15 Jahre 
lang in ein und demselben Hause, und noch hat keine der anderen 
ein böses Wort gesagt, noch haben wir jemals einen Streit gehabt, 
sondern bisher im Frieden gelebt; auch baten wir beide unsere 
Männer um die Erlaubnis, in ein Haus von gottgeweihten Jungfrauen 
einzutreten. Da wir aber die Zustimmung derselben nicht erhielten, 
so schlössen wir zwischen uns und Gott das Bündnis, dass keine 

8) Vitae Patr. Bosw. lib. IH, 207, lib. V libell. 12, 10, Cotelerii 
Apophthegm. bei Migpie, 1. c. col. 249. 
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YOD uns bis zum Tode jemals ein unnützes Gespräch fuhren wolle.c 
In Folge dieses Bescheides that Makarius den Ausspruch: »Es ist 
in Wahrheit weder eine Jungfrau noch ein Eheweib, weder ein 
Mönch noch ein Weltmensch, sondern Gott sieht nur auf den Vor- 
satz und teilt allen den Geist des Lebens mit*).€ Für seine zahl- 
reiche Mönchsgemeinde der sketischen Wüste verrichtete Makarius 
bis an sein Lebensende die priesterlichen Funktionen. Ja der 
gottbegeisterte Redner wurde oft von Pambo und dessen Schülern 
eingeladen, um auf Nitria beim Gottesdienste geistliche Vor- 
träge zu halten ^<^). So ist denn höchst wahrscheinlich, dass die 
50 geistlichen Homilien (ofitXiai icveüfiaxtxai)) welche in mehreren 
Handschriften unseren Makarius als Verfasser bezeichnen ^^) , wirk- 
lieh echt sind, wenn auch die altchristlichen Schriftsteller davon 
schweigen und Gennadius (De vir. ill. c. 10) nur ein Lehrschreiben 
des berahmten egjptischen Makarius an jüngere Mönche erwähnt. 
Der Verfasser erweist sich in denselben als einen durchaus prakti- 
schen Vertreter der altkirchlichen Mystik. Der Benediktiner Dom 
Geiller fand zwar in ihnen Anklänge an den Pelagianismus ; doch 
lassen sich die dunkleren Stellen derselben durch andere klarere in 
meliorem partem interpretieren. In die letzten Lebensjahre des Ma- 
karius fiel noch die Verfolgung der sketischen und thebaischen 
Mönche durch den nach dem Tode des hl. Athanasius (373) auf den 
alexandriniscben Patriarchenstuhl erhobenen Arianer Lucius ^*). 
Der letztere glaubte sich in seiner Stellung nur durch die Ver- 
nichtung des dem nicänischen Glaubensbekenntnisse ergebenen 
Mönchtnms behaupten zu können. Auf Grund eines Ediktes des 
Kaisers Valens wurden die Mönche in der sketischen Waste zer- 
sprengt, und Makarius der Egypter nebst dem gleichnamigen 
Alexandriner sowie Pambo und Isidor auf eine kleine von Sümpfen 
umgebene Insel Egyptens verbannt. Unser Makarius und seine Ge- 
nossen predigten den heidnischen Bewohnern dieser Insel die Lehre 
des Heiles und bewirkten eine völlige Umwandlung der Insulaner. Das 
gläubige Volk von Alexandria, das von dieser gottgefälligen und ge- 
segneten Wirksamkeit der Mönche erfuhr, klagte Lucius der Unge- 
rechtigkeit und Gottlosigkeit an und brachte es dahin, dass dieser 


9) Vitae Patr. Rosw. Üb. 3 c. 97; lib. 6 libeU. 3 c. 17. 

10) Vitae Patr. Rosw. lib. 6 Ubell. 3 c. 4, lib. 5 libell. 3 c. 9; Cotelerii 
Apophthegm. bei Migne, 1. c. col. 237 und 257* 

11) Andreae Gallandi Prolegomena in Titas et scripta bs. Macariorum 
(Bibl. yeter. Patr. antiqaommqne script. eccl. T. YII p. III seq.) abgedr. bei 
Migne, 1. c. col. 369 seq. 

12) S. oben S. 95 t 
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ans Furcht vor einem Aufruhr den verbannten Mönchen die Bück- 
kehr in die Wüste gestattete. Nicht lange darauf starb Makarius in 
der sketischen Wüste in einem Alter von 90 Jahren, wovon 60 Jahre 
auf den Aufenthalt in der Wüste fielen. Als Palladius in diese 
Wüste- um das Jahr 386 (385) kam, war Makarius bereits ein Jahr 
tot ; daraus ergiebt sich, dass das Jahr 385 ungefähr als Todesjahr, 
das Jahr 324 als Zeitpunkt der Wüstenflucht und das Jahr 294 als 
Geburtsjahr des Makarius zu gelten hat. 

Ausser diesem Makarius lebten nach Palladius noch folgende 
hervorragende Mönche in der sketischen Wüste. Erstens gehörte 
hierher Marcus ^^), der in seiner Jugendzeit das Auswendiglernen 
der hl. Schrift als ascetische Uebung pflegte, so dass er das Alte 
und Neue Testament hersagen konnte. Er lebte höchst massig und 
gestattete sich erst im hohen Alter den Qenuss von Wein und OeL 
Er stand im hohen Ansehen bei Makarius Alexandrinus , dem be- 
rühmten Presbyter der Zellenwüste (KeXXia) ; behufs geistlicher Be- 
lehrung besuchte ihn auch Palladius während seines Aufenthaltes in der 
sketischen Wüste. Charakteristisch für diesen hundertjährigen Mönch 
Markus ist das naive Gespräch, welches er einmal mit sich selbst 
in seiner Zelle führte, während ihn Palladius dabei vor der Thür 
der Zelle sitzend belauschte: »Markus sprach (zu sich): »Was 
willst du weiter, du böser Alter (xaxo-jfTjpe) ? Sieh, schon hast du 
Wein getrunken und Oel berührt. Was willst du mehr, du ergrauter 
Vielfrass (icoXio^pa-jfe) und Bauchdiener (xoiXiodouXe), der du dich 
selber mit Schmach und Schande überhäufst ?€ und zum Teufel 
sprach er: »Weich von mir Satan! Du bist mit mir in Streit und 
Zank alt geworden, hast mich schwach am Körper gemacht, zum 
Qenuss des Weines und Oeles gebracht und zum weichlichen Leben 
verleitet. Was bin ich dir noch weiter schuldig? Weich also von 
dannen, du Feind der Menschen! Bei mir findest du nichts mehr 
zu nehmen. € Hierauf sprach er zu sich selbst folgende Worte der 
Aufmunterung und Aneiferung: »Komm her, du alter Possenreisser, 
du ergrauter Presser und Trunkenbold ! Wie lange werde ich noch 
bei dir bleiben müssen ?€ 

Makarius der Junge ^^) (6 vioc) hatte in seiner Jugendzeit beim 
Viehhüten am Mareotissee einen Altersgenossen wider Willen er- 
schlagen und floh, wie einst Moses, aus Furcht vor Gott und den 
Menschen in die Wüste Scetis. Hier lebte er zunächst drei Jahre 


18) Eist. Laus. c. 20 (gegen Schluss), 21 (Migne, s. gr. 34 col. 1065). 
Sozom. VI, 29. 

14) Ibid.^c. 17 (Migne, 1. c. ool. 1041). 
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lang unter freiem Himmel ohne Obdach (af^ptoc ^ ; nachher erbaute 
er sich daselbst eine kleine Zelle. So ward ihm der nnvorsätzliche 
Todschlag Veranlassung zur Tugend, und er sagte dafür zeitlebens 
Gott Dank, wie er es dem Palladins gegenüber versicherte. 

Der aethiopische Mohr Moses ^^) war Sklave eines Staatsbeamten, 
wurde aber wegen seiner schlechten Ffihrung von diesem ans dem 
Dienste gejagt. Nun führte er ein nnstätes Leben als Hauptmann einer 
Räuberbande, bis er durch einen Zufall, der ihm begegnete, sich 
bekehrte und als Büsser sich in der Scetis niederliess. Es kostete ihm 
einen gewaltigen Kampf, um seiner durch ein langjähriges Sünden- 
leben tief eingewurzelten Fleischesgelflste Herr zu werden. Zu diesem 
Zwecke genoss er täglich nur 12 Unzen trockenen Brotes, arbeitete 
sehr angestrengt und verrichtete dabei täglich 50 Gebete. Da er 
aber trotzdem des Nachts von bösen Träumen belästigt wurde, 
brachte er 6 Jahre hindurch ganze Nächte stehend im eifrigsten 
Gebete zu. Schliesslich nahm er sich noch eine strengere Lebens- 
weise vor. Er ging nämlich zur Nachtzeit in die Zellen der Mönche, 
welche wegen Alter oder infolge der Anstrengangen erschöpft sich 
nicht mehr selbst das Wasser holen konnten und füllte ihre Krüge mit 
Wasser, das von mancher Mönchszelle aus zwei bis fünf Meilen 
weit geholt werden musste. Doch erst das Gebet des sketischen 
Priesters Isidorus und der öftere Empfang der hl. Gommunion brachte 
ihm die erwünschte Herzensruhe. Er starb, 75 Jahre alt, in der sketi- 
schen Wüste, wo er auch Priester war und 75 Schüler zählte. 

Unter den sketischen Mönchen weilte auch der siebenzigjährige 
Pachon^^). Palladins weilte damals als Schüler des Evagrius Pon- 
tikus in Nitria oder in den Kellien, hatte aber ein besonderes Ver- 
trauen zu dem altbewährten Pachon und besuchte denselben in der 
sketischen Wüste, um ihm seinen Gewissenszustand zu offenbaren 
und sich geistlichen Trost spenden zu lassen. 

Der Bgypter Pior") verliess als Jüngling das Elternhaus, 
stellte sich zunächst unter die Leitung des hl. Antonius und zog 
mit dessen Zustimmung jm fünfundzwanzigsten Lebensjahre in die 
Wüste Scetis, von wo aus er auch den Nitrier Parabo zu besuchen 
pflegte. Seine tägliche ganz minimale Nahrung, bestehend aus 
einem halben Pfund Brot und einigen Oliven, genoss er während 
des Gehens. Als Grund dieser ascetischen üebung gab er an: »Ich 

15) Sozom. VI, 29. 

16) Bist. Lans. c. 22 (Migne, 1. c. col. 1065 seq.), Sozom. ibid., Theo- 
doretuB, fib. IV Eist, c 21, 

17) Bist. Laus. c. 29 ßfigne, 1. c. col. 1085 seq.), Sozom. ibid. 

18) Bist. Laus, c 11 (Migne, 1. c. 1038), c. 87 (col. 1195), Sozom. ibid. 
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thne dies, weil das Essen keine Handlung ist, welcher man sich mit 
Ernst hingeben soll; deshalb verrichte ich sie auch wie eine vor- 
übergehende Sache. Ebensowenig will ich auch, dass meine Seele 
während des Essens ein sinnliches Wohlbehagen finden soll.t Als 
er sein Elternhaus verliess, hatte er in seinem ascetischen üeber- 
eifer den Entschlass gefasst , seine Angehörigen hier auf Erden nie 
wieder zu sehen, ungefähr 50 Jahre später wünschte seine verwitwete 
und des geistlichen Trostes bedürftige Schwester seinen Besuch. Erst 
aaf Geheiss des Bischofs jenes Distriktes, den die Schwester um In- 
tervention bat, willfahrte Pior ihrer Bitte, kehrte aber nicht in ihrem 
Hause ein, sondern redete mit ihr von der Thürsch welle aus mit 
verschlossenen Augen und kehrte nach Spendung des Trostes und 
Verrichtung eines Gebetes in die Wüste zurück. Der Ort aber, den 
er in der Scetis bewohnte, war einer der grauenvollsten Egyptens; 
in dem von ihm gegrabenen Brunnen fand sich nur bitteres Wasser, 
sodass seine Besucher genötigt waren, das notwendige Wasser mit 
sich zu bringen. 

In einiger Entfernung von Pior wohnte der Libyer Moses i^), 
der durch sein liebenswürdiges Wesen es verstand, schwermütige und 
betrübte Brüder zu trösten. Am Anfang der sketischen Wüste wohnten 
auf dem Berge Pherme etwa 500 Mönche; unter ihnen führte Paulus *o), 
ein Zeitgenosse des alexandrinischen Makarius, ein ganz beschau- 
liches Leben, indem er von spärlichem Almosen lebte und tagsüber 
800 bestimmte Gebete verrichtete, zu deren Abzahlung er 300 
Steinchen gebrauchte. 

Trotzdem diese Mönche kein eigentliches Gönobitenleben führten, 
sondern vielmehr ein jeder für sich in der Wüste zerstreut wohnten, 
so hielten sie doch unverbrüchlich daran fest, dass man bei bewährten 
Mönchen geistliche Unterweisung suchen, ihnen behufs richtiger Seelen- 
fübrung den Gewissenszustand offenbaren und sich durch häufigen 
Empfang der hl. Kommunion zum Kampfe gegen die geistlichen 
und fleischlichen Anfechtungen stärken müsse. Von dieser Regel 
wich ab ein gewisser Ptolemäus, von dem wir oben (S. 275) erzählt 
haben, in welch schwierigen Verhältnissen er in Klimax, einem Orte 
der sketischen Wüste, 15 Jahre lang sein Leben fristete; er hielt 
sich für weiser und klüger als alle Väter der Wüste und mied ihren 
Umgang sowie den Empfang der hL Kommunion. Seinen schliess- 
lichen Abfall vom Glauben charakterisieren seine materialistischen 
Aeusserungen , alles geschehe durch Zufall und es gebe keine gött- 

19) Hist. Lans. c. 88 (col. 1195), Sozom. ibid. 

20) Hist. Laos. c. 23 (col. 1068). 
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liebe Weltregiernng noeh jenseitige Vergeltung. Der vom Hoch- 
mutsteufel bethörte Ptolemaeus verliess in der Folge die Wüste und 
ergab sich der Völlerei und Trunkenheit, ein beweinenswertes Schau- 
spiel fär die Christen, den Heiden aber zum Gespötte*^). 

§. 9. Makarit4S der Alexandriner^ Presbyter in den Kdlien. 

Makaritts ^), Presbyter der Zellenwuste, war aus Alexandria ge- 
bürtig und wird daher von Palladius zum Unterschied von dem 
gleichnamigen Egypter 6 'AXe^avSpeug genannt ; aus demselben Grund 
nennt ihn die griechische Version der Historia monachorum^) und 
nach ihr Sozomenus (IH, 14) den Städter (6 icoXittxoc). Beide Ma- 
karier waren miteinander innig befreundet. Nach dem Texte der 
Historia Lausiaca bei Ducaeus-Hervet und bei Meursius war der 
Alexandriner jünger an Jahren und betrieb vor seinem Eintritt in die 
Wüste einen Handel mit Zuckerbackwaren, während in anderen 
alten Handschriften, z. B. in dem Cod. Vindobonensis bist. gr. 84 
(ol. 29) und Cod. Vindob. bist. gr. 9 (ol. 42) gerade der diesbezüg- 
liche Passus fehlt >). Nach Empfang der Taufe im vierzigsten Lebens- 
jahre ging er in die Wüste und lebte daselbst noch 60 Jahre. Er 
war von kleiner Statur, und es wuchs ihm am Kinn kein Bart, da 
seine Haut infolge seiner strengen Ascese vertrocknet war. Pal- 
ladius, der 9 Jahre und davon 3 Jahre in Gesellschaft unseres Ma- 
karius in den Eellien weilte, berichtet, dass dieser Heilige drei ver- 
schiedene Zellen hatte , nämlich eine in der sketischen Wüste , die 
andere in den nach Libyen zu gelegenen Eellien, wo er auch die 
priesterlichen Funktionen versah, und eine dritte auf dem nitrischen 
Gebirge. Die erstere hatte keine Thür und war ganz finster und 
zum Aufenthalt in der Fastenzeit bestimmt, die zweite so eng, dass 
man die Füsse darin nicht ausstrecken konnte ; die dritte war grösser, 
wo Makarius die Gäste, die ihn etwa besuchten, aufzunehmen pflegte. 
In Bezug auf die Strenge der Ascese stand der Alexandriner dem 
ägyptischen Makarius nicht nach. Nach dem Beispiele der Pacho- 
mianischen Mönche, von denen er hörte, dass sie in der Fastenzeit 
nichts Gekochtes assen, genoss er sieben Jahre lang nur Kräuter 
und eingeweichtes Gemüse; drei Jahre lang bestand seine tägliche 
Nahrung nur aus 4 — 5 Unzen Brot und wenigem Wasser; Oel 
brauchte er im Jahre nur ein Sechstel (SeaTTjg). An noch grössere 


21) Hist. Lans. c. 83 (Migne, 1. c. col. 1092 seq.). 

1) Ibid. c. 20 (Migne, 1. c. col. 1050 seq.). 

2) Preu8Chen a/ia. 0. S. 92. 

3) S. Migne, 1. c. col. 1043 und col. 177. 


Das t^ypU Mönchtum im 4. Jahrlu 105 

Eothaltsamkeit konnte er aber seinen Leib, den bösen Zöllner, nicht 
gewöhnen. Einmal brachte er zar Bekämpfung des Schlafes 20 Tage 
und Nächte stehend ausserhalb der Zelle zu, während er bei Tage 
vor Hitze verbrannte und bei Nacht vor Frost erstarrte. Ein anderes 
Mal blieb er zur Abbüssung seiner Ungeduld 6 Monate in einer 
sumpfigen Wustengogend, sodass er in Folge der vielen Mückenstiche 
das Aussehen eines Aussätzigen bekam. So vorbereitet begab er 
sich in das 15 Tagereisen entfernte Kloster des hl. Pachomius in 
der Thebais, bat diesen um Aufnahme und setzte die Mönche durch 
seine ausserordentliche Ascese so in Erstaunen, dass sie die Ent- 
fernung dieses ihnen unbekannten Virtuosen in der Ascese verlangten. 
Als Liebhaber des beschaulichen Gebetes fasste Makarius einmal den 
Entscbluss, 5 Tage in seiner Zelle eingeschlossen nur an Gott zu 
denken; doch musste er schon am dritten Tage wegen schrecklicher 
Qemütsbewegungen von seinem Vorhaben abstehen. Am Ende seines 
Lebens ertrug der Alexandriner nebst dem egyptischen Makarius, 
Pambo, Isidorus und anderen Mönchen wegen des nicänischen Glau- 
bensbekenntnisses eine Verbannungsstrafe *) und starb nach der Rück- 
kehr in die Wüste im hundertsten Lebensjahre^). Auf Grund der 
Ausgabe der Historia Lausiaca des Ducaeus-Hervet und Meursius 
hat man unseren Makarius zu einem Schüler des hl. Antonius ge- 
stempelt. In den genannten Ausgaben sind nämlich der Vita des 
Aleiandriners zwei Erzählungen einverleibt, in welchen dieser als 
Schäler und Erbe der Tugenden des hl. Antonius bezeichnet wird<^). 
Da sich jedoch diese beiden Berichte in älteren Handschriften ^) nicht 
vorfinden und auch die Apophthegmenlitteratur von solchen innigen 
Beziehungen des Alexandriners zu Antonius schweigt, so sind die- 
selben als Interpolationen zu betrachten^). Sie beziehen sich höchst 
wahrscheinlich auf den gleichnamigen Antoniusschüler, der nach 
Palladius (bist. Laus. c. 25) nach dem Tode seines Meisters im 

4) S. oben S. 100. 

5) Ans der Notiz des Palladius, dass er 9 Jahre, davon 3 Jahre mit 
Makarius dem Alexandriner (ht oU xpia Itt) (jloi iniQt\(5t h [xaxapo; ouxoc xa&£2^6[jLEvoc 
h ^aux^o) in den Kellien gelebt habe, snclite Tillemont (M^moires, ed. Brnxeiles 
T. Vllt F. III p. 1078) ein genaues Datum für das Todesjahr dieses Mönchsvaters 
<u bestimmen ; doch geht aus dem Palladiustext nicht unbedingt hervor, dass 
Makarius nach Ablauf des dreijährigen Zusammenlebens gestorben sei. 

6) Migne, 1. c. coL 1050. 

7) Z. B. in den schon oben (S. 285) erwähnten Wiener Handschriften. 
Vgl. Migne, 1. c. col. 184 seq. Vgl. auch die kritischen Bemerkungen des Floss 
hierttber Migne, 1. c. col. 104, 107, 125 seq., 172 seq. 

8) Ein Beweis fdr die Verderbtheit der handschriftlichen üeberlieferung 
ist die griechische Historia monachorum, in welcher die zwei Makariusapoph- 
thegmen der Vita des egyptischen Makarius einverleibt erscheinen (Preuschen 
a. a. 0. S. 87). 
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Kloster Pispir lebte und nach der von einem unbekannten Verfasser 
herrührenden Vita Posthumii ^) auch daselbst starb. Die zwei Regeln, 
die eine nnter dem Titel S. Macarii Alexandrini abbatis Nitriensis 
Begala ad monachos ^^) und die andere S. Serapionis, Macarii, Paphnutii 
et alterius Macarii regula ad monachos ^^) tragen das Zeichen der 
ünechtheit an sich, indem sie ein Kloster mit cönobitischer Lebens- 
weise voraussetzen, die den nitrischen und sketischen Mönchen durch- 
aus fremd war. 

§. 10. Evagrius Pontihus, Schüler der beiden MaJcarier. 

Aus den vorhergehenden §§ erhellt, dass die nitrische Wüste 
im vierten Jahrhundert eine grosse Anzahl hervorragender, wissen- 
schaftlich gebildeter Mönche in sich barg. Einer der bedeutendsten 
unter ihnen war Eyagrius Pontikus^). Nach der Historia Lausiaca 
(c. 86) war er vom hl. Basilius, dem Erzbischofe von Caesarea, zum 
Lektor und nach dessen Tode von seinem Bruder Qregor von Nyssa 
(etwa um 380) zum Diakon geweiht*). Mit letzterem kam er nach 
Constantinopel, blieb daselbst nach Beendigung des zweiten allge- 
meinen Concils (381) und spielte in der Hauptstadt unter dem 
Patriarchen Nektarius wegen seiner tüchtigen theologischen Schulung 
und Bedegabe eine hervorragende Rolle. Wegen grosser Gefahr für 
seine Sittenreinheit, die ihm aus der sinnlichen Zuneigung der Ge- 
mahlin eines angesehenen Stadtbeamten erwuchs, verliess er jedoch 
bald die Hauptstadt und begab sich im Zwiespalt mit sich selbst 


9) Rosweyd, Vitäe Fair. lib. I c. 7 p. 285 seq. 

10) Abgedr. bei Migne, 1. c. col. 967 seq. 

11) Bei Migne f 1. c. col. 971 seq. 

1) Hist. Laas. c. 86 (Migne, 1. c. col. 1188 seq.). Es ist schwer zu ent- 
scheiden, ob die Evagrinsvita ursprünglich znr Historia Lansiaca gehörte. Sie 
fehlt in einigen älteren Handschriften; anch ist es auffallend, dass sie, wie 
keine andere vita , mit einer besonderen Einleitung und Schluss versehen ist 
und dass in dem feierlichen Eingang der Verfasser sich nicht an einen Leser, 
den Lausus, sondern an Leser wendet, und endlich, dass in dieser Yita nur drei 
Eya^rianische Schriften erwähnt werden, da doch Evagrius viel mehr ge- 
schrieben hat und Palladius als intimer Schüler desselben (vgl. Hist. Laus. c. 13, 
Migne, 1. c. col. 1035, c. 29 col. 1084, c. 30 col. 1089, c. 32 col. 1091, c. 48 col. 1113, 
c. 91 col. 1196) davon wissen musste. Unter Berücksichtigung der Thatsache, 
dass eine ausführlichere koptische Üebersetzung der Evagriusvita vorhanden ist 
und ein Stück derselben Vita, der Bericht über die Disputation des Evagrius 
mit drei Häretikern, separat und ausführlicher in griechischer Sprache über- 
liefert ist, meint Preuschen (a. a. 0. S. 255 ff.), Paladins habe seinem Lehrer 
Evagrius eine ausführliche Yita gewidmet, die separat verbreitet wurde, aber 
auch bald in gekürzter Gestalt in die Historia Lausiaca eingeschaltet oder, wie 
in einigen Handschriften, derselben angehängt wurde. — Vgl. auch die Mono- 
graphie Zöcklera »Evagrius Pontikus«, seine Stellung in der altchristlichen 
Literatur- und Dogmengeschichte, München 1893. 

2) Sokrates lY, 23 und Sozomenus YI, 30 stimmen mit der Hist. Lau- 
siaca in diesen Einzelheiten nicht überein. Ygl. darüber Zöckler a. a. 0. S. 3 £^ 
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nach Palästina (etwa im Jahre 883). Infolge einer schweren Ge- 
mütskrankheit und üeberredung der schon früher erwähnten from- 
men Römerin Melania entschloss er sich nach Egypten zu gehen, 
am in der Wüste durch ein Basserleben sein Seelenheil zu sichern. 
Diesem Entschloss blieb er treu bis an sein Lebensende. Zunächst 
wohnte er zwei Jahre (zwischen 883 — 385) bei den Nitriern, dann 
in den Eellien, wo er nach fünfzehnjähriger Einsamkeit im 54. Lebens- 
jahre (um das Jahr 400) starb, nachdem er noch am Epiphaniefeste 
in der Kirche kommuniziert hatte'). Dass er Schuler der beiden 
Makarier war, bezeugt ausdrucklich Sokrates (lY, 23). Der Verkehr 
mit dem egyptischen Makarius findet auch in dem Evagrianischen 
Schriftennachlass ^) eine Bestätigung; doch war diese Bekanntschaft 
nur von kurzer Dauer, da dieser Makarius schon 885 in der ske- 
tischen Wxlste starb. Dagegen verkehrte Evagrius als Bewohner 
der Eellienwüste länger mit dem dortigen Presbyter Makarius 
Älexandrinus, der nach dem Jahre 386 noch mindestens 3 Jahre 
lebte. Nach dem Bericht der Historia Lausiaca war er in der Ascese 
durchaus ebenbürtig den beiden Makariern und so der Welt abge- 
storben, dass er die irdischen Yerwandtschaftsbeziehungen missach- 
tete und das ihm von dem Patriarchen Theophilus von Alexandria 
dargebotene Bistum^) ausschlug« Den Lebensunterhalt verdiente er 
sich durch litterarische Thätigkeit; da er sich bemuhte kalligraphisch 
za schreiben, so reichte eben sein Verdienst gerade für seine Person 
hin. Doch beschränkte er sich dabei nicht etwa auf das Abschrei- 
ben fremder Geistesprodnkte, vielmehr war er selbst ein sehr frucht- 
barer Schriftsteller. Auffallend ist es immerhin , dass die Historia 
Lausiaca nur von einer Dreizahl Evagrianischer Schriften be- 
richtet; vielleicht erklärt sich dies durch den erbaulichen Charakter 
der Historia Lausiaca, wie denn auch wohl aus demselbsn Qrunde 
Rofinus in seiner Historia monachorum^) die litterarische Thätig- 
keit seines verehrten Lehrers Evagrius mit Stillschweigen übergeht, 
obgleich wir aus dem Briefe des Hieronymus ad Ctesiphontem er- 
fahren, dass Bufinus die Evagrianischen Schriften ins Lateinische 


3) Hist. Laos. 86 (Migne, 1. c. col. 1194): »'Ev toütoi^ teXsutS to acofia h 

^ 17} 'ExxXTjaia.« Den Sinn dieser Worte völlig missverstehend, erklärt Zöckler 
(a. a. 0. S. 14) : »Nur einmal jährlich, am Epiphaniefest, habe er (Evagrius) an 
der KommonioD in der Kirche teilgenommen, sonst stets sich einsiedlerisch 
kasteiend. € 

4) Evagrii Pontici Capita practica ad Anatoliam n. 66 (Migne, s. gr. 40 
col. 1239), n. 93 and 94 (col. 1249). 

5) Vgl. auch die koptische Vita Evagrii bei Preuachen a. a. 0. S. 117. 

6) C. 27. 


108 Das egypt. MOnckium im 4. Jahrh, 

übersetzt und für deren Yerbreitnng im Abendlande gesorgt habe. 
Dagegen nennt Socrates (IV, 28) eine Sechszahl Evagrianischer 
Schriften nnd erweist sich als genauen Kenner derselben, nnd Qen- 
nadins (De Script, eccl c. 11) sowie der eben erwähnte Kirchen- 
lehrer Hieronymns bezeugen gleichfalls die Fruchtbarkeit des Eva- 
grins in literarischer Beziehung. Leider ist der schriftstellerische 
Nachlass dieses Evagrius bisher nur fragmentarisch an die Oefient- 
lichkeit getreten ''). Bei Beurteilung dieser Qeistesprodukte mass vor 
Augen gehalten werden, dass Evagrius ein Verehrer der Origenisti- 
schen Werke war; doch war er als Bewohner der Kellien in den 
origenistischen Streit (394) nicht, wie die Mönche 7on Nitria, direkt 
verwickelt. In trinitarischer Beziehung sind wohl seine Schriften 
ald intakt zu bezeichnen; dagegen berühren sich seine Ansichten 
über das Wesen und die Folgen der Sünde mit der stoischen Ethik 
und damit auch der pelagianischen Irrlehre®), indem er in seiner 
Apathielehre, deren Spuren sich auch bei seinem Schaler Palladius 
finden, die hyperascetische Ansicht vertrat, dass der Mensch durch 
Reinigung von den Leidenschaften hier auf Erden zu einer absoluten, 
ungestörten Sündenlosigkeit und Vollkommenheit nicht nur gelangen 
könne, sondern auch müsse. Deshalb beschuldigt ihn Hieronymus % 
durch diese Lehre dem Pelagianismus Vorschub geleistet zu haben; 
doch blieb Evagrius vor einer namentlichen Censurierung dieserhalb 
verschont ; dagegen wurde er nach seinem Tode wegen seiner origeni- 
stischen Lehre von der Präexistenz der Seelen und der Apokatastasis 
nach einigen schon auf dem fünften, jedenfalls aber auf dem 
sechsten und siebenten ökumenischen Concil als Origenist ver- 
urteilt 10). 


7) Die erste Sammlung der vorhandenen Fragmente von Gallandi findet 
sich bei Migne s. gr. t. 40. — Die fragmentarisch erhaltene Evagrianische 
Schrift von den acht Laster^cdanken hat Fr, Baethqen ans dem Syrischen 
ins Deutsche übersetzt. Vgl. Zeitschrift f Eirchengesch. XI (1890, S. 442 ff.; 
der deutsche Text findet sich auch bei Zöckler a. a. 0. S. 104 ff. 

8) Wörter, Der Pelagianismus etc., Preiburg 1866 S. 13. 

9) Praef. in lib. IV super Jeremiam : ». . . . haeresis Pythagorae et 
Zenonis omctHioi xol ava(jLapTY)ata; i. e. impassibilitatis et impeccantiae, quae olim 
in Origene et dudum in discipulis eins Bufino, Evagrioque Pontico et Joviniano 
iugulata est, coepit revivescere.« Epist. 133 ad Ctesiphontem : »Evagrius Pon- 
ticus Hyperborita, qui scribit ad virgines, scribit ad monachos, scribit ad eam, 
cuius nomen nigredinis testatur perfidiae tenebras (sc. Melaniam), edidit libmm 
et sententias iztpi ona^efa^, quam nos impassibilitatem vel imperturbationem 
possuraus dieere, qnando nunquam animus uUo perturbationis vitio commovetur 
et, ut simpliciter dicam, vel saxum vel Dens est.« Vgl. auch Praefatio zum 
Dialog, contra Pelag. 

10) S. Hefele, Conciliengesch. (II. Aufi.) Bd. 11, 862 f., III, S. 269 und 
471. Vgl. auch Zöckler a. a. 0. S. 85 ff. 
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§. 11, Das MÖncMum in der Thebais and im NUdeUa. 

Rafios Historia monachoram erscheint, wie schon oben^) er- 
wähnt worden ist, in der Form einer Beisenovelle , die allerdings 
nicht ganz gelungen ist und schliesslich in eine einfache Aufzählung 
der von dem Verfasser selbst besuchten oder ihm durch Hörensagen 
bekannt gewordener Mönchskolonieen ausläuft. Im Anschluss an die 
in diesem Werke vorgezeichnete Beiseroute wollen wir mit den 
Mönchen beginnen, welche in der oberen Thebais bei Lycopolis ihre 
Wohnsitze hatten, und dann weiterhin die Mönchskreise den Nil ab- 
wärts bis zum Deltagebiet behandeln« 

Hierbei scheiden wir von vornherein die südlich von Lycopolis 
gelegenen Pachomianischen Mönchsniederlassungen von Tabenna 
(Tabennesus) aus, weil wir diesen später ein besonderes Kapitel 
widmen wollen. Aus dem gleichen Grunde übergehen wir den in der 
Eist. mon. c. 3 erwähnten Ammon^), »den Leiter von fast 3000 
Mönchen, welche Tabennesioten genannt wurden.c 

Westlich von der auf der linken Nilseite gelegenen Stadt 
Lycopolis ') , dem heutigen Siut , erhebt sich das libysche Kalkge- 
birge, in dessen schroffen Abhängen noch heute viele Grotten und 
Felshöhlen zu sehen sind ; dieselben dienten einst als Grabkammern ; 
doch im 4. Jahrhundert wohnten in manchen derselben christliche 
Mönche, unter diesen genoss Johannes von Lycopolis^) einen nicht 
anbedeutenden Ruf. Die von ihm bewohnte Grotte, die sich jetzt 
allerdings nicht mehr bestimmen lässt, war nach Bufin eine schwer 
zugängliche Felsenklause. Hier lebte Johannes 50 Jahre lang Gott 
allein, fern von menschlichem Verkehr und irdischen Sorgen, und 
verschmähte bis in sein hohes Alter jede gekochte Speise. Weibern 
zeigte er sich niemals, Männern nur selten und zu gewissen Zeiten. 
Die letzteren durften in einer nahen , eigens zu diesem Zwecke (für 
Gäste) erbauten Zelle warten, bis am folgenden Samstag und Sonn- 
tag der Zugang zu seiner Klause von den Mitmönchen geöffnet 
wurde. Doch auch dann blieb Johannes in seiner Zelle eingeschlossen 


1) Archiv 79, 70. 

2) Ruün verlegt dieses Ammonsche Kloster nördlich von L^^copolis; 
^reuschen (a. a. 0. S. 207) halt dies IQr einen geographischen Schnitzer, da 
es nordlich von Lycopolis keine Pachoraiomischen Möndisniederlassungen ge- 
geben habe. Allein Ladeuze (fStnde sar le c^nobitisme pakhomien pendant le 
iV« sitele etc., Lonvain 1898 S. 199) weist die Existenz mehferer Pachomiani- 
schen Klöster nördlich von Lycopolis ans anderweitigen Quellen nach. 

3) Baedeker, Aegypten 1897, S. 208. 

4) Bafini Hist. mon. c. 1 (in Thebaidis partibas in eremo, qnae adiacet 
civitati Lyco); griech. Version c. 1 (iv -col^ 6p{oic Auxco vf{% 67)ßa{8o{) Sozom. h. e. 
VI, 23. 
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und sprach nur durch die Oeffnung derselben Worte der Erbauung 
und des Trostes. 

Sein Ruf als Heiliger und sogar Prophet reichte weit über die 
Grenzen der Thebais hinaus. Der Kaiser Theodosius der Grosse 
schickte vor dem Feldzuge gegen Maximus und einige Jahre später 
vor dem Kriege gegen Eugenius eine Gesandtschaft an den hl. Seher 
von Lycopolis, um nach dem Ausgang des Bürgerkrieges zu forschen. 
Ermutigt durch den Bescheid des Heiligen zog er in den Krieg, 
dessen Ausgang der glückverheissenden Prophezeiung entsprach^). 

Indes war Johannes nicht der einzige Mönch in der libyschen 
Bergwüste bei Lycopolis. Aus der Historia mon. c. 1 ergiebt sich, 
dass noch andere Mönche in den dortigen Felshöhlen hausten^). In 
der Historia Laus. c. 43 wird auch noch berichtet, dass Johannes in 
seinen Jugendjahren das Zimmermannshandwerk gelernt, vom fünf- 
undzwanzigsten Lebensjahre ab in einem Kloster gelebt, fünf Jahre 
später sich in die oben erwähnte Felsenklause eingeschlossen und 
nach weiteren dreissig Jahren in dieser Eremitage die Gabe der 
Prophetie erhalten habe ^). In Uebereinstimmung mit diesen Daten 
weiss Cassian®) von einigen Gehorsamsproben zu erzählen, welche der 
junge Mönch Johannes unter der Leitung eines hochbetagten Kloster- 
vorstehers ablegte. 

Die Wohnsitze der Mönchsväter Hör und Ben werden von 
Bufin nicht näher bezeichnet ; doch ist ihre Lage, mit Rücksicht auf 
die Richtung der Reiseroute in der Historia mouachornm, nördlich 
von Lycopolis zu suchen. Der neunzigjährige Hor^) mit schnee- 
weissem Haupthaar und patriarchalischem Barte war eine ehrfurcht- 
gebietende und engelgleiche Erscheinung. Anfänglich hatte er tief 
in einer Wüstenei seinen Wohnsitz aufgeschlagen; später baute er 


5) Vgl. auch Augustinus, De civitate Dei V, 26; Cassianus, De coenob. 
institatis IV, 23. 

6) Migne, s. 1. 21 col. 899--401; cf. Migne, s. gr. 34 col. 1109. 

7) Migne, s. gr. 34 col. 1109. 

8) De coenob. Institut. IV, 24—26. 

9) Hist. mon. c. 2; ^riech. Version c. 2 (bei Preaschen a. a. 0. S. 24 f.); 
Sozom. h. e. VI, 23. — Mit diesem Mönchsvater Or, der in der Thebais wohnte, 
ist nicht zu verwechseln der von Palladias (Hist. Laus. c. 9) erwähnte gleich- 
namige nitrisehe Mönch, den Melania noch gesehen, Palladias dagegen nicht 
mehr in Nitria am Lehen getroffen hat. Der Interpolator, der die Historia mo- 
nachoram in die Historia Lansiaca hineinarheitete , nahm allerdings ffilschlich 
die Identität der heiden Mönche an und f&gte das 2. Kapitel der Historia moo. 
in das 9. Ka^iteb der Hist. Laos. ein. Dass aher thatsächlich ein Nitrier 
Or existirte, wissen wir aach von Hieronymns, der in seinem Briefe ad Ctesi- 
phontem einen Nitrier Or als Origenisten bezeichnete. — Der im koptischen 
Kalender am 2. Antust erwähnte Horas abbas (s. NiUes, Kalendarium Mannale 
ntr. eccl. 1897 (Oeniponte} tom. IL S. 712) ist daher wohl identisch mit dem 
obigen Mönchsvater der Thehais. 
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sich auf einen höheren Wink hin am Bande der Wüste in der Nähe 
der Stadt eine Zelle und pflanzte rings um dieselbe allerlei Bäume 
an. So wurden den Mönchen, die sich in der Folgezeit in seiner 
Nähe ansiedelten, in der sonst waldlosen Gegend das mühsame Holz- 
SQcben erspart. Wollte sich jemand unter die Leitung des Hör stellen, 
so schleppten seine Mönche bereitwilligst Lehm, Ziegeln, Wasser und 
Holz herbei, erbauten an einem Tage für den neuen Mitbruder die 
Zelle und versahen sie mit den nötigen Einrichtungen. Der gemein- 
same Gottesdienst dieser Mönche bestand aus Schriftlesung, einem 
erbaulichen Vortrag des Hör und Gebeten. Bemerkt wird auch 
noch von diesem Mönchsvater, dass er vor jeder leiblichen Speise die 
hl. Communion zu empfangen pflegte. 

üeber den Mönchsvater Bonus (Ben) werden in der Historia 
mon. keine individuellen Züge berichtet. Auf Grund der Aussagen 
seiner Mitbrüder wird nur erwähnt, dass nie ein Schwur oder 
eine Lüge aus seinem Munde gekommen und dass ihn auch nie ein 
Mensch zornig gesehen noch eine müssige Rede von ihm gehört 
habe. Sein Leben war ein lauteres Stillschweigen, sein Betragen 
war voll Buhe ; er schien in allem die Natur eines Engels zu haben. 
(Eist. mon. c. 4, Preuschen S. 28 ; Sozom. Y, 28). 

Etwa 100 km nördlich von Lycopolis, 1^/^ km westlich von 
dem heutigen Böda liegen die Trümmer der einst berühmten 
Stadt AschmunSn oder Hermopolis magna ^<>). In der Nähe dieser 
Stadt am Bergesabhang schlug zur Zeit des Kaisers Julian ein ge- 
wisser Apollonius^^), der seit seinem fünfzehnten Lebensjahre 40 Jahre 
hindurch in der inneren Wüste gelebt hatte, seinen Wohnsitz auf« 
Er verrichtete unter Eniebeugungen 100 Gebete am Tage und eben- 
soviele bei Nacht. Als Speise genügte ihm Brot und ungekochtes 
Gemüse. Seine Kleidung war ein grober leinener Bock ohne Aermel 
(Lebetes, lebiton = colobium; cf. Sozom. III, 13: x^^'^^^^^ ^X®(~ 
podoxouc;) nebst einem den Kopf und den Hals bedeckenden Leinen- 
tache. Angezogen von seiner Heiligkeit und Gelehrsamkeit, siedelten 
sich nach und nach 500 Mönche, darunter auch Aethiopier, in seiner 
Nähe im Gebirge an und führten unter seiner Leitung ein gemein- 
sames Leben. Sonntags speisten sie zusammen mit ihrem Vorsteher; 
an den übrigen Tagen durften sie sich nach Belieben in der Fasten- 
ascese üben. ApoUonius hielt auch darauf, dass seine Mönche täg- 
lich die hl Communion empfingen ; sie nahmen nicht eher Speise zu 
sich, als bis sie um die neunte Stunde des Tages die hl. Communion 

10) Baedeker Aegypten 1897 S. 191. 

U) Hist. moni c. 7; Preuacken a. a. 0. S. 82 f.; Sozom. h. e. UI, 14. 
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empfangen. Nachher blieben sie zaweilen bis zum Abend beisammen, 
hörten das Wort Oottes an und wurden in den Geboten Qottes unter- 
richtet. Alsdann nahmen sie Speise zu sich und gingen teils in die 
Wüste und betrachteten die ganze Nacht die hl. Schrift oder lernten 
sie auswendig, teils blieben sie am Orte der Zusammenkunft und ver- 
harrten im Psalmengesang bis zum Morgen. Einige von ihnen stiegen 
aber gleich um die neunte Stunde nach Empfang der hl. Gommunion 
in ihre Zellen hinab und begnügten sich mit der geistlichen Speise, 
und dies thaten sie viele Tage hindurch. In seinen Ermahnungen 
hob ApoUonius besonders die Pflicht der Gastfreundschaft hervor; 
die Mönche sollten die fremden Brüder wie den Heiland empfangen. 
Desgleichen ermahnte er seine Mönche die hl. Communion, wenn 
möglich, t&glich zu empfangen, damit nicht der, welcher sich weit 
von ihr absondere, auch weit von Gott abgesondert werde. Das ge- 
setzliche Fasten am Mittwoch und Freitag musste von allen Mönchen 
streng innegehalten werden ; doch durfte an diesen Fasttagen durch- 
reisenden Brüdern auf Wunsch noch vor der neunten Stunde der 
Tisch bereitet werden. Endlich duldete Appollonius bei seinen Mön- 
chen keine schlechten oder schnmtzigen Kleider; er tadelte auch 
diejenigen, welche ihr Haupthaar lang wachsen Hessen oder Eisen 
am Halse trugen oder sonst etwas Auffälliges thaten, das den An- 
schein hatte, als geschehe es aus Ruhmsucht« Das gottselige Wirken 
des ApoUonius beschränkte sich aber nicht auf die Mönche; es ge- 
lang ihm auch die Bewohner von zehn benachbarten Dörfern zu 
christianisiren ; einige der Neophyten wurden sogar Mönche. Zur 
Zeit der Hungersnot kamen die Bewohner der umliegenden Dörfer 
scharenweise in die Mönchskolonie des ApoUonius und empfingen die 
nötige Nahrung. 

Südlich von der Grotte des ApoUonius fand die Rufinsche Reise- 
gesellschaft die Einsiedelei eines Mönches, der ein Schüler eines schon 
gestorbenen berühmten Einsiedlers, mit Namen Ammon, war^*). In 
derselben Wüste lebte auch der neunzigjährige Priester und Mönch 
Eopres^') mit 50 Genossen. Der Urheber der mönchischen Lebens- 
weise in jener Gegend war nach der Aussage des Eopres ein ge- 
wisser Patermutius ^^) , der als Heide ein berüchtigter Räuber ge- 
wesen war, aber nach seiner Bekehrung ein strenges Büsserleben in 
dieser Wüste führte. Seine Schüler hatten drei Kleidungsstücke, 
einen Rock, eine Kapuze und ein Ziegenfell; durch Belehrung und 


12) Hist. mon. c. 8; Preuachen a. a. 0. Si 50. 

13) Hist. mon. c. 9; Preuachen S. 53: Sozom. h. e. VI, 28. 
Hist. mon. c. 9; Preuachen S. 54 f. 


13) 
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Werke der Nächstenliebe gelang es ihnen, die heidnischen Bewohner 
der Umgegend für das Christentam zu gewinnen. 

Nach dem Berichte des Kopres**) gehörten der ersten Mönchs- 
generation noch die Mönche Syrus (Surus), Isaias, Paulus, Anuph ") 
und Helenus ^') an ; ihre Wohnsitze waren jedenfalls nicht weit von 
dem Kloster des Fatermutius. 

Schräg gegenüber von Röda liegt am Ostufer des Nils das 
Dorf Schech 'Abäde mit den Trümmern von Antinoe*»). In der 
dieser Stadt benachbarten Wüste traf die Reisegesellschaft des Ru- 
finas dem 110-jährigen Mönch Elias, dessen Höhle nur mittels eines 
einzigen , steilen Fusssteiges zu erreichen und deshalb schwer zu 
finden war. Die Nahrung dieses Mönches bestand bis zum höchsten 
Greisenalter nur aus wenig Brot und einigen Oliven. (Hist. mon. c. 12). 

Die Lage des steilen Berges, in dessen Höhlen der Mönchs- 
vater Fithyrion i®) mit vielen Genossen lebte , ist in der Historia 
monachorum nicht näher angegeben ; doch ist diese Mönchsansiedlung 
wohl nördlich von Antinoe zu suchen. Fithyrion war ein Schüler 
des hl. Antonius und nach dessen Tode wohnte er beim hl. Ammon, 
bis er zuletzt auf dem erwähnten steilen Berge seinen Wohnsitz auf- 
schlug. Er ass wöchentlich zweimal und zwar nur einen Mehlbrei. 

Gleich nach Fithyrion nennt die Historia monach. den Mönch 
Eologius ^% der zugleich Friester war und mit aller Strenge darüber 
wachte, dass die Mönche, gereinigt durch Werke der Busse und 
Thränen, zum Tische des Herrn hinzutraten. 

Etwas über 60 km nördlich von Antinoe lag am selben Ufer 
des Nils im kynopolitanischen Nomos die Stadt Akoris ^^) (""Axcoptg). 
In der Nähe dieser Stadt wohnte der Mönch Apelles. Zwar heisst 
es bei Rufin (Historia mon. c. 15) blos: »Yidimus et alium presby- 
terum in vicina regione nomine Apellen, virum iustumc, so dass man 
nach dem Zusammenhange (Vgl. c. 12) den Wohnort des Apelles 
nicht weit von Antinoe suchen müsste ; indes die griechische Version 
der Historia monach. ^^) enthält in Uebereinstimmung mit Sozomenus 
(hist. eccles. VI, 28) die bestimmte Angabe, dass Apelles bei Akoris 
(ev ToTc fiipeot t^c 'Ax«)p8«)Q) gewohnt habe. Ist es jetzt auch un- 


15) Hist. mon. c. 10 u. 11; Preuschen S. 63—68. 

16) Sozom. h. e. III, 14. 

17) Ibid. VI, 28. 

18) Baedeker a. a. 0. S. 191. 

19) Hist. mon. c. 13; Preuschen S. 77. 

20) Ibid. c 14. 

21) Die Schutthögel bei Tehne et-Tahüna hält man für die üeberreste der 
sonst nur ron Ptolomaeus erwähnten Stadt Akoris (S. Baedeker a. a. 0. S. 185). 

22) Preuschen a. a. 0. S. 68, Note 20. 
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möglich zu eruieren, auf welche Weise der Grieche zu dieser be- 
stimmten Ortsangabe gelangt ist, so ist dieselbe doch nicht so leicht 
von der Hand zu weisen, zumal sie sich in alten Handschriften findet 
und sehr gut in den Reiseplan der Rufinschen Reisegesellschaft 
hineinpasst. 

Apelles, der Priester war und daneben das Schmiedehandwerk 
betrieb, machte der Rufinschen Reisegesellschaft einige Mitteilungen 
über einen hochbetagten Mönch der benachbarten Wüste, Namens 
Johannes ^^). Darnach soll Johannes zu Anfang seines Wüstenlebens 
drei Jahre unter einem Felsen gestanden und immer gebetet haben. 
In Folge dieser hyperascetischen Uebung brachen ihm die Füsse auf 
und Eiter kam aus den Wunden. Auf einen höheren Wink hin fing 
er nun an, in der Wüste umherzuwandern und Mönche und Klöster 
der Nachbarschaft durch das Wort Gottes zu erbauen. Sonntags 
kehrte er in seinen Wohnort zurück und empfing durch einen Priester, 
der das hl. Messopfer für ihn darbrachte, die hl. Communion; an 
den übrigen Tagen beschäftigte er sich mit Anfertigung von Stricken 
aus Palmblättefn. Die Bemerkung der Historia raonach. , dass 
Johannes keinen Hunger nach irdischer Speise fühlte, ergänzt die 
griechische Version ^^) dahin, dass er sich nur von Kräutern nährte. 

Ein gutes Stück nördlich von Akoris, jedoch auf der linken 
Nilseite, lag die volkreiche Stadt Oxyrynchus, an deren Stelle 
sich jetzt das 20 km westlich von Abu Girge am Bar Yusuf ge- 
legene Behnesa befindet ^^). Diese Stadt hatte in der zweiten Hälfte 
des 4. Jahrhunderts lauter christliche Einwohner. In der Stadt wie 
ausserhalb derselben wohnten sehr viele Mönche. Es gab in ihr kein 
Thor, keinen Turm, noch auch nur einen Winkel, wo kein Mönch 
wohnte. Auch ehemalige öffentliche Gebäude und heidnische Tempel 
dienten den Mönchen als Wohnstätten. So kam es, dass man dort 
Tag und Nacht nichts hörte wie Mönchsgesänge. Zwölf Kirchen 
dienten in der Stadt dem öffentlichen Gottesdienste, die vielen Bet- 
häuser der Stadtklöster nicht mitgerechnet. Nach Aussage des 
Örtsbischofs gehörten 20,000 Jungfrauen und 10,000 Mönche zu 
seinem Sprengel; doch darf man sich wohl gegenüber diesen hohen 
Zahlen bei den Schriftstellern des byzantinischen Zeitalters etwas 
skeptisch verhalten; immerhin verdiente Oxyrynchus wegen dieser 
seiner Eigenart den Namen einer Mönchsstadt ^«). 


23) Preuachen S. 69 f. ' 

24) Preuachen S. 70. 

25) Baedeker S. 178. 

26) Hist. mon. c. 5; Preuschen S. 29 f. 
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Nicht weit von dieser Stadt wohnte der Mönch Theon. Dreissig 
Jahre übte er, in seiner Klause eingeschlossen, beständiges Still- 
schweigen. Viele Kranke fanden bei ihm Trost and Heilang, indem 
er darch das Fenster seiner Klause seine Hand über sie ausstreckte 
and sie segnete. Selbst die wilden Tiere der Wüste waren anhäng- 
lich und zutraulich gegen ihn^''). 

Das nächste Kloster ^^), welches die Hufinsche Reisegesellschaft 
nördlich von Oxyrynchus besuchte, lag in der Wüste bei Heracleopolis 
magna ^). Der Gründer desselben, Namens Paphnutius, war nicht 
mehr am Leben; doch erzählten die Mönche aus dem Leben ihres 
Mönchvaters folgende interessante Legende: Paphnutius bat einmal 
Gott, er möchte ihm anzeigen, welchem Heiligen er gleich gehalten 
werden dürfte. Es erschien ein Engel und sagte ihm, dass er seinen 
Verdiensten nach einem Musiker gleiche, der im nächsten Dorfe mit 
Singen und Aufspielen sich seinen Unterhalt suchte. Die Nach- 
forschung ergab, dass dieser Musiker dadurch bei Gott Gnade fand, 
dass er als ehemaliger Räuber eine von seinen Genossen gefangene 
Jangfrau vor Entehrung schützte und einem armen Weibe zur Los- 
kaufung ihres Schuldenhalber eingekerkerten Mannes 300 Guiden 
schenkte. Nachdem Paphnutius noch eifriger Gott gedient hatte, 
wurde ihm geoffenbart, dass er von Gott einem reichen Manne des 
nächsten Dorfes gleich gehalten werde, der ein keuscher Ehegatte, 
Wohithäter und Beschützer der Armen war und sich allezeit als 
eifrigen Friedensstifter und unparteiischen Richter im Dorfe erwiesen 
hatte. Als nun Paphnutius noch vollkommener zu werden trachtete, 
wurde ihm die Offenbarung zu teil, dass noch ein dritter Weltmann 
bei Gott nicht weniger Verdienst habe als er; es war dies ein reicher 
alexandrinischer Kaufmann, der ebenso eifrig in seinem Geschäft, 
wie rührig im Wohlthuen war, und der auch den Mönchen des 
Paphnutius zehn Säcke Gemüse schenkte, als er eben gerade aus 
der Thebais um 20,000 Gulden Waaren heimführte. Mit Rücksicht 
auf diese Offenbarungen erklärte Paphnutius vor seinem Tode seinen 
Mönchen: iMan darf niemanden in der Welt verachten, er sei ein 
Räuber oder ein Gaukler, er sei Landmann oder Kaufmann oder 
Ehemann; denn in jedem Stande giebt es gottgefällige Menschen, 
die im Stillen solche Handlungen vollbringen, durch welche Gott 


27) Ibid. c. 6; Pr tuschen S. 30 f.; Sozom. h. e. VI, 28. 

28) Ibid. c. 16; Preuschen S. 71 f.; Sozom. h. e. III, 14. 

29) Als Trümmer der alten Heracleopolis sind anzasehen die grossen 
Schatthügel bei Ahnas eMÜedine, welche in westlicher Richtung von Blenisnö^f 
16 km landeinwärts liegen. Baedeker S. 182. 
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erfreut wird; daraus ergiebt sich auch, dass nicht so sehr der äussere 
Stand oder das Kleid Gott Wohlgefallen, als vielmehr ein aufrichtiges 
und gutes Herz und rechtschafifene Werke, c Diese Mahnungen des 
Paphnutius sind insofern interessant, als sie darthun, dass nach An- 
sicht hervorragender Vertreter der damaligen Mönchsascese das 
Mönchsleben nicht als die einzige mögliche Form des christ- 
lichen Lebens anzusehen sei , sondern auch Weltleute bei guter und 
aufrichtiger Gesinnung durch Ausübung guter Werke sich ebenso 
gut wie die Mönche das Seelenheil sichern könnten. 

Weiter nördlich fand die Rufinsche Reisegesellschaft das Kloster 
des Abtes Isidorus'®), dessen Mönche ganz nach Cönobitenart lebten und 
von der Aussenwelt gänzlich abgeschlossen waren. Das Kloster hatte 
einen weiten Umfang ; die zahlreichen Mönchswohnungen umschloss 
eine Mauer. Innerhalb dieses Geheges befanden sich mehrere Brunnen 
und Gärten mit allerlei Feldfrüchten und Bäumen, so dass die Mönche 
der Nahrung wegen die Klostermauern nicht zu verlassen brauchten. 
Nur zwei älteren Mönchen war es gestattet, das Kloster zu verlassen, 
um die Handarbeiten der Mönche zu verkaufen. Am Eingang des 
Klosters übte ein bewährter Mönch das Amt des Pförtners. Wer 
ins Kloster hineingehen wollte, musste sich verpflichten in demselben 
zu verbleibefh. Gäste wurden in einer Zelle am Klosterthor be- 
herbergt. 

Weiter nordwestlich vom Kloster des hl. Paphnutius lagen in 
der Gegend von Arsinoe (Krokodilopolis) viele Mönchsansiedlungen, 
an deren Spitze der Priester-Mönch Serapion '^) stand ; es ist wohl 
eine Uebertreibung , wenn Rufin die Zahl der Mönche auf 10,000 
schätzte. Wie bei den übrigen egyptischen Mönchen, so war es 
auch bei diesen Brauch, zur Erntezeit sich als Schnitter zu verdingen ; 
hierbei verdiente sich jeder Mönch jährlich ungefähr 60 Sester Ge- 
treide. Den grössten Teil dieses Verdienstes teilte der Abt als Al- 
mosen aus. Nicht bloss die Armen der Umgegend wurden damit be- 
dacht, sondern es gingen auch ganze Schiftsladungen nach Alexandria 


30) Eist. mon. c. 17; Preuschen S. 78 f.; Sozora. h. e. VI, 28. — - Dieser 
Isidoras ist nicht identisch mit dem alexandrinischen Spitalpriester gleichen 
Namens, der zuerst Mönch in Nitria war (Qist. Laus. c. 1) und später als Pres- 
byter von Alezandria in die origenistischen Streitigkeiten der nitrischen Mönche 
mitverwickelt wurde (Sozora. h. e. VIII, 12 u. 13; Socrat. h. e. VI, 9). Hiero- 
nymns hat sich jedenfalls versehen, wenn er in seinem Briefe ad Gtesiphontem 
behauptet, dass Rufinus den Origenisten Isidorus in seiner Mönchsgeschichte 
behandelt habe. Auf Grund dieser Notiz nahm Roswtyd (Migne , s. 1. 21 
col. 439 not. a) fSlschlich an, dass der in der Hist. mon. c. 17 behandelte 
Mönchsvater Isidorus in der Thebais mit dem origenis tisch gesinnten ehemaligen 
Mönche von Nitria gleichen Namens identisch wäre. 

31) Hist. mon. c. 18; Preuschen S. 79; Sozom. h. e. VI, 28. 
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and wurden daselbst unter die Gefangenen und Dürftigen 
Ferteilt. 

Der Bericht über die Mönche von ArsinoS schliesst mit der 
Bemerkung, dass auch bei Memphis und Babylon viele Mönchs- 
ansiedlungen von der Bufinschen Reisegesellschaft gefunden wurden. 
Dann wird auf Grund der Mitteilungen älterer Mönche aus dem 
Zeitalter der Christenverfolgungen ein Mönch der Thebais, Namens 
ÄpoUonius '*) , erwähnt, der wegen seines gottseligen Wandels die 
Diakonatsweihe erhalten hatte und mit einigen Neubekehrten auf 
Befehl eines Statthalters von Alexandria im Meere ertränkt wurde. 
Die Bafinsche Beisegesellschaft besuchte die durch Gebetserhörungen 
berühmte Kapelle dieser Märtyrer. 

Am Schluss der Beiseroute in der Thebais wurde noch der 
Priester-Mönch Dioskuros besucht; er hatte ein Kloster mit etwa 
100 Mönchen. Bufin rühmt die Hirtensorgfalt, mit welcher Dioskuros 
jeden Mönch , der mit einer Sünde befleckt war, von der hl. Com- 
raunion fernhielt 8*). 

Im äussersten Westen des Nildeltas, in der Umgegend von 
Älexandria, wohnten im 4. Jahrhundert etwa 2000 Mönche^); 
die Zellen derselben lagen am Mareotissee bis in die libysche 
Wüste hinein. Der bedeutendste unter diesen Mönchen war der 
Thebäer Dorotheus, der seit den ersten Decennien des 4. Jahr- 
hunderts eine 5 Meilen von Alexandria gelegene Höhle bewohnte, 
während seine Schüler in seiner Nähe in Zellen wohnten. Seine 
tägliche Nahrung bestand nur aus 6 Unzen Brot und einigen Kräutern 
mit wenig Wasser. Während des ganzen Tages, selbst in der grössten 
Mittagshitze, sammelte er am Meeresstrande Steine und baute mit 
diesem Material Zellen für zukünftige Schüler. In der Nacht aber 
flocht er Stricke aus Falmblättern und blieb auch in dieser sitzen- 
den, unbequemen Stellung, wenn ihn bei dieser Arbeit der Schlat 
übermannte ; auf einen regelrechten Schlaf mit ausgestreckten Glie- 
dern verzichtete er. Diese Notizen besitzen wir von Palladius 8*), 
der auf Empfehlung des alexandrinischen Spitalverwalters Isidorus 
bei Dorotheus das Noviziat in der Mönchsascese durchmachen sollte, 
jedoch noch vor Ablauf des dritten Jahres aus Gesundheitsrück- 
sichten diese Wüstenei verlassen musste. 

Um dieselbe Zeit lebten viele und bedeutende Mönche in der 


32) Eist. raon. c. 19; Preuschen S. 80 f.! 

33) Hiat. raon. c. 20; Preuschen S. 82 f ; Sozom. h. e. VI, 28. 

34) Sozom. h. e. VI. 29. 

35) Hist. Laus. c. 2. Vgl. aach Soz. 1. c. 
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Wüste des mittleren Deltagebietes bei der Stadt Diolkus. Nach 
Cassian (Instit. coenob. V, 36), der diese Wüstenei selbst besucht 
hatte, gab es daselbst sowohl Mönche, die in Qemeinschaft lebten, 
als auch Anachoreten, welche nach hinlänglicher Erprobung im 
Kloster sich zuletzt in die Verborgenheit der Wüste zurückzogen. 
Rufin nennt als hervorragende Mönche von Diolkus den Priester 
Piaramon, der im Besitze des Charismas der Geisterunterscheidung 
den Gewissenszustand der Mönche streng überwachte und Johannes, 
der die Heilungskraft besass und besonders in geistige Traurigkeit 
verfallene Mönche mit der Heiterkeit des Herzens zu erfüllen ver- 
stand. Nach Sozomenus (VI, 29) waren sie beide Vorsteher von 
Mönchen «•). 

In derselben Wüste, etwa 4 Stunden von Diolkus entfernt, 
lebte der Mönch Archebios, der einer edlen Familie entstammte und 
schon im Knabenalter ins Kloster gegangen war. Während der 
fünfzig Jahre, die er daselbst zubrachte, versagte er sich jeglichen 
Besuch der Angehörigen in der nahen Heimat; doch war er nicht 
pietätslos gegen seine Mutter; denn als diese nach dem plötzlichen 
Tode ihres Gatten wegen einer Schuld von 100 Silberlingen hart 
bedrängt wurde, bezahlte er mit seiner Hände Arbeit, die er mit 
Gutheissung seiner Obern verdreifachte, die ganze Schuld. Später 
verliess er gleich anderen Mönchen das Kloster und lebte als Ein- 
siedler am Meeresstrande. Aus dieser Einsamkeit wurde er zuletzt 
herausgerissen und als Bischof der weiter östlich von Diolkus ge- 
legenen Stadt Panephysis vorgesetzt*'). 

Cassianus, der den Archebius sowohl in der Mönchszelle wie 
auch später in der bischöflichen Besidenz besuchte, erwähnt auch 
drei in der Nähe von Panephysis lebende Einsiedler, den hundert- 
jährigen Chaeremon, den Nesteros und den Josephus, der einer an- 
gesehenen Familie der Stadt Thmuis angehörte und der egyptischen 
und griechischen Sprache mächtig war*»). 


36) Von Piamraon redet Cassian in seiner Collatio XVIII ; der in der 
XIX. Collatio erwähnte Johannes, welcher als einfacher Mönch eines örtlich 
nicht näher fixierten Klosters anter der Leitung eines Abtes Paulus erscheint, 
ist wohl aber schwerlich identisch mit dem obigen Johannes, wie dies Zöckler 
(Ascese und Mönchtum (1897) I S. 227) annimmt. 

37) Cassian, Instit. coen. V, 36—38; Coli. 11, 2 f. 

38) Cassian, Coli. 11, 3—17. 
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§ 12. Quellen zur Geschichte der Pachomianischen Klöster. 

Für die Kenntnis der Pachomianischen Cönobitenklöster in der 
Thebais sind wir nicht einzig auf die mageren Notizen des Palladias 
angewiesen, sondern es steht uns darüber ein reichhaltigeres Quellen- 
material zur Verfügung. Dazu gehören in erster Linie die Bio- 
graphien des Pachomius und seiner Schaler; dieselben sind in ver- 
schiedenen Recensionen auf uns gekommen. 

1) Die 7on Dionysius Exiguus zu Anfang des 6. Jahrhunderts 
nach einer griechischen Vorlage angefertigte lateinische Vita 
Pachomii *). (Ä). 

2) Eine von Aloysius Lipomanius aufgefundene, dem griechi- 
schen Hagiographen Simeon Metaphrastes zugeschriebene Vita; die 
lateinische üebersetzung derselben ist von Surius in seine Samm- 
lang von Heiligenleben aufgenommen worden^). Der griechische 
Text findet sich, in zwei Handschriften der Pariser Nationalbiblio- 
thek (cf. God Hag. graec. bib. nation. Paris., n. 881, 5 et 
n. 1453, 2). (B). 

3) In derselben Bibliothek ist noch eine andere bisher unedierte 
griechische Vita Pachomii vorhanden (Ibid. n. 881, 4). 

4) Die von den BoUandisten auf Qrund einer vatikanischen, 
Florentiner und Mailänder Handschrift herausgegebene griechische 
Recension') ist umfangreicher als die obigen und enthält ausser der 
Vita des hl. Pachomius noch die Lebensbilder seiner Schüler, be- 
sonders des Theodorus. (C). 

5) Aus denselben Handschriften sind von den BoUandisten die 
Paralipomena de S. Pachomio et Theodore geschöpft*); eine wört- 
liche üebersetzung dieser griechischen Paralipomena ist die syrische 
Pachomiusvita *). (P). 

Neuerdings sind noch von dem Pariser Professor Amölineau 
folgende koptische und arabische Recensionen einer Vita Pachomii 
and Theodori nebst französischer üebersetzung veröffentlicht worden : 


1) Migne, s. lat. t. 67 col. 227 seq. 

2) De probatis Sanctorum Vitis, Colon. Agripp. 1579 p. 307—339. 

3) Act. Sanct. Mail 1866 t. III pag. 22*— 43* (griechischer Text), p. 295 
bis 333 (lat. üebersetzang). 

4) Ibid. pag. 44*— 53* (griech.), pag. 333—345 (lat. Uebers.). 

5) P. Becyan, Act. martyr. et sanctor. t. V p. 121—176. 
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1) Fragmente einer Vita Pachoraii et Theodori im koptisch- 
sahidischen Dialekt ^). (T). 

2) Eine bis auf Anfang und Schluss vollständige Vita Pachomii 
et Theodori im koptisch-boheirischen Dialekt*). (M). 

3) Die jüngste, nach Ansicht des Herausgebers etwa aus dem 
13. Jahrhundert stammende arabische Vita Pachomii et Theo- 
dori»). (A'). 

Diese verschiedenen Recensionen enthalten trotz mannigfacher 
Differenzen so viele auffallende Berührungspunkte in inhaltlicher wie 
formeller Hinsicht, dass eine gegenseitige Abhängigkeit irgendwelcher 
Art von allen Kritikern angenommen wird. Der Streit dreht sich 
nur darum, ob der griechischen oder der koptisch-arabischen Quellen- 
gruppe die Priorität und der Vorzug zugestanden werden soll. Die 
Bollandisten, denen die koptisch-arabische Gruppe unbekannt war, 
halten die von ihnen herausgegebene griechische Recension der Vita 
Pachomii et Theodori für die ursprünglichste; dieser seien von den- 
selben Pachomianischen Mönchen und Redaktoren die Paralipomena 
hinzugefügt worden ; aus diesen beiden Vorlagen seien dann die Re- 
censionen A und B geflossen, von denen die letztere im Verhältnis 
zur ersteren aliquante verbis arctior, rebus amplior sei^). Am^lineau^) 
dagegen glaubt, dass von Pachomianischen Mönchen, die des Griechi- 
schen und Koptischen mächtig waren, unter den Augen des Abtes 
Theodorus zu gleicher Zeit eine koptisch-sahidische und griechische 
Vita Pachomii herausgegeben worden sei ; letztere sei ganz verloren 
gegangen; aus der ersteren, die wir nur fragmentarisch besitzen, 
seien die koptisch -boheirische, die arabische, sowie die uns bekannten 
griechischen Recensionen, jedoch ohne Abhängigkeit unter einander, 
hervorgegangen. Die treueste Wiedergabe des Originals soll die 
arabische Recension sein, während die Autoren der griechischen 
Recensionen das Original nach ihrem Geschmack umgemodelt und 
so den griechischen Mönchen mundgerecht gemacht hätten. Grutz- 
macher hat sich in seiner Schrift über »Pachomius und das älteste 
Klosterlebenc die Ansicht des Am^liueau zu eigen gemacht und den 
koptisch-arabischen Quellen den Vorzug gegeben«); doch erklärten 


1) Annales du Musöe Guiraet, Paris, Leroux 1889 Tome XVII p. 295—334; 
Mömoires de la raission archdologique francaise au Caire, Paris, Leroux IV, 2 f., 
p. 521—608. 

2) Annales du Musee etc. p. 1—294. 

3) Ibid. p. 335—711. 

4) A. S. S. 1. c. p. 287. 

5) Annales du Musöe etc., Introductioti p. IX seq. 

6) Orützmacher, Pachomius und das älteste Klosterleben, Preiburir i. B. 
(Mohr) 1896, S. 5 ff. 
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Achelis^) und Preuschen^) bei der Besprechung dieses Werkes, dass 
die kritischen Bemerkungen des Ana^Iineau und Grützmacher über 
den Wert dieser verschiedenen Becensionen noch nicht als ab- 
schliessend gelten könnten. In der That leidet die Beweisführung 
Ämälineaus an verschiedenen Mängeln, und selbst Grützmacher 
muss dessen Arbeitsmethode der Flüchtigkeit zeihen^). Hat doch 
Am^lineau in seinem kritischen Expose die Vita B ganz übersehen 
und das Urteil der Bollandisten über das Verhältnis von A zu B 
irrtümlich auf das von A zu C übertragen. Ferner supponiert er, 
a priori eingenommen für seine Funde , die koptische Vorlage ein- 
fach als die ursprüngliche Becension und beschränkt sich alsdann 
darauf, zu zeigen, in welcher Weise die Autoren von A und C mit 
der koptischen Vorlage verfahren oder sie umgemodelt hätten ; es 
fehlt aber ein solider Beweis dafür, dass C nicht das Original sein 
könne. Der einzige Weg, auf dem man in dieser Sache zu einem 
probablen BesnUate gelangen kann, ist eine genaue Prüfung und 
Vergleichung der einzelnen Pachomiusviten ; diese Arbeit hat Ladeuze 
in seiner umfangreichen Dissertationsschrift ^) geleistet und ist auf 
diesem Wege zu einem den Ausführungen des Amölineau und Grütz- 
macher entgegengesetzten Besultate gelangt; darnach ist die grie- 
chische Becension C als die ursprünglichste und erste Vita Pachomii 
etTheodori anzusehen; das Ui*teil der Bollandisten über A und B 
präcisiert er dahin, dass B unter Beschränkung auf die Biographie 
des Pachomius aus C und P geflossen sei, während die Vita A als 
direkte Uebersetzung von B erscheint. Die koptisch-arabische Quel- 
lengmppe ist alsdann aus einer teils direkten , teils indirekten Be- 
nutzung der griechischen Becension C hervorgegangen , jedoch nicht 
frei von Willkürlichkeiten und Extravaganzen, die vom koptischen 
Geschmack diktiert sind. 

Gewiss sind die von Ladeuze herangezogenen und von ver- 
schiedenen Gesichtspunkten hergenommenen Beweismomente nicht 
samt und sonders von gleicher Kraft ; doch in ihrer Gesamtheit ver- 
leihen sie dem Hauptresultate eine grosse moralische Gewissheit. 
Von besonderer Bedeutung ist hierbei die Thatsache, dass die in 
den verschiedenen Becensionen sich vorfindenden Notizen und Quellen- 
angaben mit dem Besultate in Einklang stehen, welches Ladeuze aus 
dem Vergleiche der Einzelberichte dieser Quellen gewonnen hat. 

1) Theo]. Litteraturzeitang 1896, S. 241. 

2) Deutsche Litteraturzeitang 1896, S. 709. 

3) Grützmacher a. a. 0. S. 7 Anra. 1. 

4) Etüde 8ur le cenobitisme pakkömien pendant le IV« siecle et la 
Premiere moitiö du V«, Lourain et Paris 1898. 


122 l)a$ egypt Mönchtum im 4. Jahrh. 

Wir können nicht umhin auf den Qaellenwert dieser verschie- 
denen Pachominsyiten näher einzugehen, weil dadurch einige für die 
Behandlung der Pachoroianischen Mönchskreise wichtige Momente 
besser im voraus erledigt werden. 

I. Die lateinische Vita A ist von Dionysius Exiguus zu Anfang 
des 6. Jahrhunderts nach einer griechischen Vorlage bearbeitet wor- 
den. Es fragt sich nun, ob diese griechische Vorlage eine von den 
uns bekannten griechischen Recensionen, B oder G und P^), sei. 

Allen drei Recensionen sind nun folgende Eigentümlichkeiten 
gemeinsam : 

Erstens findet sich an der Spitze von B wie C ein Eingang mit 
denselben Gedanken und derselben Gedankenfolge *). Der Vita A ist 
nur der zweite Teil des Einganges von B und G vorausgeschickt, deckt 
sich mit diesen inhaltlich, enthält gleich diesen der Reihe nach die 
Namen Antonius, Elias, Elisaeus, Joannes Baptista, Athanasius, 
Ammon und Theodorns sowie einen Schrifttext (Ps. 64) und eine 
Anspielung auf den Brief an die Römer (11, 25) und erscheint als 
eine ziemlich wörtliche üebersetzung von B. Am Schluss des Ein- 
ganges findet sich beim üebergang zur Biographie des hl. Pachomius 
in allen drei Recensionen eine fast gleichlautende Phrase: A: Idcirco 
autem pro gloria Christi, qui nos de tenebris vocavit ad lucem et 
pro utilitate eorum qui ista lecturi sunt, strictim conversationem 
eius (sc. Pacbomii) qnae fecerit a parvulo, refero, quia a tanta per- 
tectione eins initia quoque ipsa non discrepant*, B: 'Necesse est ad 
gloriam Dei, qui nos vocavit ex tenebris ad lucem suam admirabilem 
et ad utilitatem eorum qui legunt hanc narrationem a puero singn- 
latim enarrare eius vitam ; fine enim digna sunt eius prooemia in 
ipsa gentilitate' und C: »'Avayxalov ik xat toütov töv ßtov §x 
7cat56^ev Jtrjyi^oaoftai etc; 865av öeoü, toü TcavTOxö^ev wavTat; xa- 
XoüVTog etc; tö ^aufiaotöv aüxoü ^iBgc. 

2) Auch die Gonclusio am Ende der Biographie des Pachomius 
ist in den beiden Viten A und B dieselbe: A: 'Haec igitur nos ex 
multis eorum meritis descripsimus pauca, et ex magnis parva diges- 
simus etc.', B: 'Haec vero nos ex pluribus pauca scripsimus et pro 
maximis eius factis et operibus minima, non ut laudem demus sanctis 
patribus, (nostrnm enim honorem aut gloriam non appetunt; sufßcit 


1) Die Vita A enthält auch einige nur P eigentümliche Erzählungsstoffe. 

2) Die boheirische und arabische Vita weisen in ihrem Eingange den- 
selben Ideengang aaf ; doch bleiben sie ausser Betracht , da hier nur festge- 
stellt werden soll, welche griechische Vorlage Dionysius benutzt hat. Der Ein- 
gang der sahidischen Vita ist unter den yeröffentlichten Fragmenten nicht 
Yorhanden. 
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enim eis aeterna laus, qua afficiontur a Domino et angelis, et erit 
perfectior. FalgebuDt enim sicut sol, Christi lumine perfasi, qui 
semper eos glorificat, qui eum glorificant) sed ut nos quoque eos 
imiteraur pro viribus, ex auditione inducti ad eorum imitationero, 
precibas et intercessionibus sanctorum prophetarum , apostolorum et 
martyrum, propter quos Dominus noster Christus glorificatur: Cui 
gloria et potentia in saecula saeculorum, Amen.' Die Vita C behandelt 
ausser der Biographie des hl. Pachomius noch die des Abtes Theo- 
dorus und gedenkt alsdann noch in wenigen Zeilen des Orsisius; 
darum ist das Fehlen der Conclusio erklärlich. 

3) Endlich finden wir in allen drei Recensionen eine ziemlich 
nbereinstimmmende Angabe über die bei der Abfassung der Vita 
Pachomii benutzte Quelle. In der Vita A heisst es^): 'Haec autem 
aliaque eins plurima a sanctis hominibus Dei, qui simul cum eo 
multo tempore sunt morati; quibus etiam vitae spiritualis exempla 
contulerat, post lectionem divinae legis ea quae ad aedificationem 
aniraarnm pertinent diligenter exponens. Quae quia multa sunt et 
vires nostrae parvitatis excedunt, non omnia praesenti stilo per- 
scripsimus. Non enim sumus idonei tanti viri merita eloquio pari 
depromere' , in der Vita B *) : *Haec autem et multa alia nos cogno- 
vimas; ut qui ab antiquis patribus, qui longo tempore sunt cum eis 
versati, audierimus. Saepe enim quaedam eis exponebat post divinas 
lectiones ad aedificationem et eorum utilitatem. Quae quidem cum 
sint multa, non potuimus mandare litteris propter nostram imbecil- 
litatem. Neque enim sumus idonei narrandis tot tantisque rebus 
praeclare gestis' und in der Vita C *) : »Taüxa 3s lyvco/xev Tcapa töv 
dp^atcDV Tcaxpcov oovavaoTpa^evTwv aüxü) xpovov ixavöv • Hri?[QXxo yap 
aüToTc xal xaüxa itoXXöfxic; /xst« tä elpy}niva tcov detwv ypacpoiv, oüx 
av ih SüVT^fieda aiv Tjxoüoa/xsv tö nXeToxov ypa^'at, aXX' iizb fiepoüg.« 
Dieser Passus, der in allen drei Recensionen an einer und derselben 
Stelle zwischen zwei identische Berichte eingeschaltet ist, wäre bei 
selbständiger Arbeit der Autoren ohne gegenseitige Benutzung un- 
erklärlich, und selbstverständlich kennen nicht alle drei Viten auf 
einer unmittelbaren Benutzung der von den Zeitgenossen des 
Pachomius übermittelten Tradition beruhen ; aber jeder, der die Ge- 
p&ogenheiten jenes Zeitalters über das geistige Eigentumsrecht kennt, 
wird sich auch hüten anzunehmen, dass bei demjenigen der drei 
Autoren, welcher die Urquelle benützte, die Absicht bestanden hätte. 


1) Migne s. lat. t. 67 col. 236. 

2) Surius 1. c. p. 810. 

3) A, S. S. 1. c. p. 23*. 


124 Daa egypL Mönchtum im 4. JahrK 

durch die Aufnahme dieser Qnellennotiz seine Mittelbarkeit zu ver- 
decken. 

Schon diese Berfihungspunkte weisen auf eine gewisse Ab- 
hängigkeit der drei Recensionen unter einander hin. Hat nun dem 
Dionysius bei der Abfassung der Vita A die griechische Recension 
B oder G und P als Vorlage gedient? A enthält ganz dieselben 
Erzählungsstoffe aus dem Leben des hl. Pachomius wie B. Ein 
Vergleich der Vita A und B ergibt folgendes Schema: 

A 1—37 entspricht B 1—40, 

A 38—46 , B 59—72, 

A 47—51 . B 79—84, 

A 52—54 , B 87-89. 

Die übrigen Kapitel von B, nämlich 40—58, 73—78, 85—86, 90, fehlen 
in der Vita A, ein Beweis, dass wohl A aus B geflossen sein kann, 
nicht umgekehrt. Die Aneinanderreihung der Einzelberichte ist in 
beiden Viten auch da dieselbe, wo keine chronologische Folge vor- 
liegt; auch die üebereinstimmung im Ausdruck und Wortlaut ist 
so häufig, dass die Abhängigkeit der Vita A von B unverkennbar 
ist. Vergleichen wir dagegen die Vita A mit G und P, so ist aller- 
dings wahr, dass die erstere keinen Bericht enthält, der nicht ent- 
weder in G oder in P zu finden wäre; es ist aber undenkbar, dass 
Dionysius bei diesem eklektischen Verfahren die Einzel berichte in der- 
selben Reihenfolge wie B geordnet hätte. Die Erzählung der Vita 
A 52 über einen Mönch Zachaeus kann nur aus B 87 geschöpft sein, 
wo der Mönch den gleichen Namen trägt, während in P 36 derselbe 
Bericht auf einen Mönch Athenodorus bezogen wird^). 

Aus alledem ergibt sich, dass die Vita A als eine kürzere Re- 
daktion der Vita B zu betrachten ist; es bleibt nur noch übrig, 
einen Stein des Anstosses wegzuschaffen. A 21—22 teilt uns näm- 
lich eine Mönchsregel mit, welche ein Engel dem hl. Pachomius auf 
einer Tafel übergeben haben soll, während die Vita B 12 nur die 
üebermittelung der Tafel seitens des Engels an Pachomius erwähnt, 
ohne den Inhalt der darauf geschriebenen Regel anzugeben. Das ist 
das einzige Moment, welches Grützmacher gegen die Entlehnung der 
Vita A aus B vorbringen konnte*). 

Woher hat nun A den Inhalt dieser Mönchsregel entnommen? 
Aus der Art und Weise, wie der Autor im Gap. 21—22 diese Regel 
mitteilt, ergibt sich, dass dieselbe ein aus einer anderen Quelle ent- 


1) Vgl. den ausführlichen Nachweis für die Verwandtschaft zwischen A 
und B nehst Belegstellen hei Ladeuze a. a. 0. S. 7 ff. 

2) Grützmacher a. a. 0. S. 8. 


Das egypL Mönchtum im 4, Jahrh* 125 

Dommenes Einschiebsel ist. Er teilt sie nämlich nicht im 12. Kapitel 
mit, wo man sie erwarten sollte, sondern als hätte er den richtigen 
Zeitpunkt verpasst, schaltet er sie an einer späteren Stelle (cap. 21—22) 
mit den Worten ein: 'Äcceperat enim dudum tabulam in qua erant 
haec annotata etc.' Woher stammt nun dieses Einschiebsel? Schon 
die BoUandisten ^) haben bemerkt, dass der Inhalt der Regel in der 
Vita A sich fast vollständig mit dem 38. Kapitel der Historia 
Lansiaca des Palladius deckt, üebrigens ist diese Mönchsregel nicht 
die einzige Entlehnung aus Palladius. A 28 heisst es über die 
Identität der Segel für die Männer- und Prauenklöster: 'Exceptis 
eoim melotis, quas feminae non habent, omnis instiiutionis earum 
forma monachis probabatur esse consimilis''). Diese Stelle findet 
sich auch nicht in der Vita B , wohl aber fast wörtlich in der Hi- 
storia Lausiaca'). Im selbigen Kapitel der Vita A steht ferner 
ober das Begräbnis von Klosterfrauen eine Notiz, welche sich gleich- 
falls mehr an das 39. Kapitel der Historia Lausiaca, als an die 
Vita B 29 anlehnt. 

Anlangend den Wert der Mönchsregel selbst, so ist jedenfalls 
auffallend, dass sich in den Recensionen C, P, T und M keine Spur 
davon findet. Wohl erzählen uns dieselben, dass Pachomius auf 
einen himmlischen Wink hin das Cönobitenleben inauguriert und 
seinen Mönchen gewisse Satzungen vorgeschrieben und dieselben bei 
grösserer Ausdehnung seines Klosterverbandes vervollständigt habe, 
aber die Thatsache, dass ein Engel dem Pachomius eine fertige 
Begel überreicht habe, ist ihnen völlig unbekannt. Die Engelsregel, 
von der die zeitgenössischen Pachomianer nichts wussten, ist also 
ein Produkt späterer Legendenbildung. Dagegen spricht nicht der 
Umstand, dass sich diese Engelsregel in der arabischen Vita 
(S. 366—369) findet; denn diese Vita, welche erst nach der arabi- 
schen Invasion in Egypten entstanden sein kann, hat die Engelsregel 
gleichfalls aus dem 38. Capitel der Historia Lausiaca entlehnt, wie 
sie auch das 39. und 40. Capitel derselben Mönchsgeschichte ziem- 
lich getreu übersetzt hat*), und hat sich dadurch in Widerspruch 
gesetzt mit ihren anderweitigen Angaben, denen gemäss der hl. Pa- 
chomius die Kegel für die Mönche auf Grund seiner Erfahrungen 


1) A. S. S. 1. c. p. 302, 

2) Einige Zeilen weiter wiederholt der Autor der Vita A denselben Ge- 
danken: 'Una yero regula tarn virorum quam feminarum hodieqae perdarat, 
nisi quod feminae, nt diximus, melotis minime utantur'. 

8) Cap. 39. 

4) kr 377, 383-384. 
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und der hl. Schrift geschrieben und mit der Zeit noch vervoll- 
ständigt hat. 

Die in der Vita A mitgeteilte Engelsvision und Engelsregel geht 
also auf Palladius oder auf eine andere uns unbekannte Quelle zu- 
rück, aus welcher Palladius geschöpft hat. Jedenfalls ist sie jüngeren, 
legendarischen Ursprungs; denn die von allen Kritikern als ältere 
Quellen anerkannten Recensionen C, P, T und M wissen noch nichts 
davon. 

Trotz der unbestreitbaren Abhängigkeit der Vita A von B 
schwebt aber immer noch ein Dunkel darüber, dass sich in der 
ersteren eine beträchtlich^ Anzahl von Capiteln der letzteren nicht 
finden^). Sollte etwa dem Autor der Vita A ein mangelhaftes 
Exemplar der Vita B als Vorlage gedient haben? Aber noch eine 
andere Erklärung ist möglich. Dionysius giebt am Schluss seiner 
Vita an, dass er aus einem umfangreicheren Material eine Aus- 
wahl getroffen habe. Dass der Autor der Vita A aber bei dieser 
Auswahl irgend eine greifbare Tendenz verfolgt habe, ist nicht er- 
sichtlich; ist doch dabei auch die Gründung des Pachomianischen 
Hauptklosters Phebdou übergangen worden, wozu doch eher eine ge- 
wisse Oberflächlichkeit als Absicht den Grund abgeben konnte. 

Indes Grützmacher stempelt die Vita A aus anderen Gründen 
zu einer ausgesprochenen Tendenzschrift'). Er macht dem Dionysius 
den Vorwurf, dass er »die von Pachomius berichteten Wunder weiter 
ausgemalt und ins Ungeheure g<esteigert habe«. Als Beweis fuhrt 
er nur eine Stelle an , in der es heisst , dass dem Pachomius beim 
Ueberschreiten des Nils sich stets ein Krokodil zur Verfügung gestellt 
und ihn mit der grössten Unterwürfigkeit hinübergetragen habe^). 
Dieses Faktum findet sich nun allerdings nicht in der Vita G; aber 
der dem Dionysius gemachte Vorwurf würde doch nur dem Autor 
der Vita B gelten; denn dort findet sich die fragliche Stelle^), und 
Dionysius hat seinen Bericht einfach daraus entlehnt. Uebrigens wird 
weiter unten (S. 130 Anm. 4) gezeigt werden, dass diese Stelle in der 
Vita B wahrscheinlich auf einer falschen Deutung eines schwierigen 


1) Siehe oben S. 124. 

2) Grützmacher a. a. 0. S. 10 ff. 

3) A 19: 'Nee non crocodili, si quando necessitas fluvium transire com- 
polieret, eum summa cum subioctiono portabant, exponentes eam ad locam, 
quocnnque praecejoisset.' 

4) B 20: Crocodilis quoqne saepe ntebatur ad flaviam transmittendam, 
qui transvehebant eum quam celerrime. — Diese Erzählung soll sich nach 
Grützmacher (S. 11 Anm. 1) auch in der arabischen Vita (S. 363) finden; 
doch hat die in der letzteren angeführte Episode mit dem obigen Bericht gar 
nichts zu schaffen. 
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Textes der Vita C beruht. Weiter wird in der Vita A erzählt, dass 
eine Fraa durch Berührung der Guculla des Pachomius vom Blutfluss 
geheilt worden sei ; der nun folgende Zusatz, ein Presbyter Dionysins 
habe die Frau nach der Heilung gesegnet, findet sich allerdings nicht 
in der Vita C ; aber die Sucht nach einer Tendenz , als habe der 
Aotor der Vita A durch diesen Zusatz »im Sinne seiner Zeit die 
Heilang durch einen Kleriker offiziell anerkennen und beglaubigen 
lassenc, ist hier nicht am Platz. In der lateinischen üebersetzung 
der Vita B 36 lautet nämlich die analoge Stelle so: 'Ipse (Pachomius) 
autem intellecta arte Dionysii benedixit mulieri et rursus rediit in 
soam monasterium'. Offenbar hat nun der Autor der Vita A in der 
griechischen Vorlage aus Flüchtigkeit Aiovuoioc statt Aiovuoiou ge- 
lesen und dann fälschlich übersetzt: 'Tunc sanctus vir Dionysius 
factum sentiens benedixit mulieri et protinus ad sua repedavit'. 
»Charakteristische, erklärt ferner Grützmacher, »ist auch die Aus- 
lassung einer Erzählung der Vita, in der Pachomius einem kranken 
Mönch entgegen der Sitte Fleisch zu geben befiehlt^). Da man zur 
Zeit des Dionysius in den Klöstern den Fleischgenuss verpönte oder 
doch möglichst einzuschränken suchte, wagte Dionysius nicht, seinen 
Mönchen von dem freimütigen Handeln des sich kühn über seine 
eigene Regel hinwegsetzenden Klosterstifters zu berichten. Von dem 
engherzigen Standpunkt seiner Zeit erschien das Handeln des Pa- 
chomius als frevelhafte Latitude.c Die Auslassung ist aber leicht 
erklärlich, da dieser Bericht auch in der griechischen Vita B fehlt, 
nach welcher Dionysius seine lateinische Üebersetzung des Lebens 
des hl. Pachomius angefertigt hat. Cebrigens fehlt zu der Annahme, 
dass bei der Auslassung dieses Passus eine Tendenz vorgelegen habe, 
jeder reale Hintergrund , da zur Zeit des Dionysius im Abendlande 
die Kegeln des Pachomius und Basilius, welche den Fleischgenuss 
nicht im strengsten Sinne verbieten, weit verbreitet waren. Endlich 
soll Dionysius nach Grützmacher aus dogmatischen Gründen sogar 
Namen geändert haben. »Einen Bischof, der mit Pachomius zu- 
sammenkommt und in der ursprünglichen Vita den Namen Arius 
fahrt, nennt er Varus, weil es ihm anstössig erschien, dass der be- 
rühmte Klostergründer mit einem Bischof, der den Namen des be- 
rüchtigten Ketzers trug, verkehrt haben sollte.« Ja sogar die Epitheta, 
welche in der Vita A sowie in den der Zeit nach früheren Viten B, 
C, T dem betreffenden Bischof beigelegt werden, sollen »in cha- 
rakteristischer Weise die zunehmende Aengstlichkeit der Kirche im 
Verhalten zu den Häretikern wiederspiegeln.« Bei einem Vergleich 


1) Diese Erzählung findet sich in der Vita C no. 34 (A. S. S. 1. c p. 29«). 
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der betreffenden Texte unter einander ist aber schwer herauszufinden, 
dass der eine von ihnen prononcierter oder orthodoxer klingen soll 
als der andere^). 

Was die Namensänderung in der Vita A betrifft, so ist sie 
ganz unschuldiger Natur, wie es Ladeuze durch folgende Conjektor 
plausibel macht*): »Tous les documents (C 51, B 62, T 536, A'569) 
rel&vent en effet en termes expr^s Torthodoxie de cet ^veque. D'ail- 
ieurs , apres ce qu' il en a dit au n. 27, Tauteur de A n'avait plus 
ä craindre qu'on prit le Saint pour un ami d'Arius. Pourquoi done 
A a-t-il fait de changement qu'on lui reproche? On ne saurait 
l'explication que par sa d^pendance vis-ä-vis de B. C 51 porte: 
'Eictoxonog Ttg dh T^g it6X8ü)(; Ilavoc, 'ApeTot; filv Xeyofievoc;. Notez 
la juxtaposition de Ilavo? et de 'ApeTog. B a certainement mis 
Ilavog au gänitif, en apposition avec icoXeax; et a ^crit d'un trait 
IlavouapeTo?. La preuve palpable s'en trouve dans la traduction de 
Hervet: »civitatis episcopus, nomine Panuarius«. L*auteur de A 
(ou peut-etre Denys lui-meme) aura lu, comme Hervet, Ilavoüapsioc 
en un seul mot. Ne reconnaissant pas ce nom et remarquant d'autre 
part que la ville de l'^veque en question n*^tait plus d^sign^e, il 
aura cru retrouver dans Ilav le nom grec bien connu de la ville 
d'Akhmim. Restait ainsi ouapsiog que Denys a traduit par un nom 
latin egalement bien connu, Varus. L'objection de M. Orützmacher 
devient une nouvelle preuve de la these d^fendue plus haut sur la 
döpendance de A vis-ä-vis de B«. 

Die Grunde, welche dafür vorgebracht werden, dass der Autor 
der Vita A aus dogmatischen und ähnlichen Rücksichten den Stoff 
der griechischen Vorlage umgeändert habe, sind also nicht stichhaltig. 
Wohl aber bleibt es wahr, dass derselbe nicht sehr geschickt den 
Auszug angefertigt hat, so dass sich daraus ein erschöpfendes Ge- 
samtbild der Pachomianischen Elosterstiftungen nicht gewinnen lässt. 

IL Welches Verhältnis besteht zwischen B und C oder viel- 
mehr C -{- ?? Im Anschluss daran soll der Quellen wert der 
Vita C erörtert werden. Eine schon oben S. 123 erwähnte, den 
beiden Viten B und C gemeinsame Notiz geht dahin, dass die von 


1) A 39: 'Eodem tempore Panos civitatis episcopus, Varus nomine, per 
omnia venerabilis ac Deo deditus, rectaeque fidei ferventissimus amator existens". 
B 62: 'Sed cum hanc pulchram in Christo vivendi rationem intellexisset etiam 
civitatis episcopus, nomine Panuarius, in omnibus alioqui vir bonus et rectae 
fidei araator veheraens'. C. 51 (A. S. S. p. 33*): »'ETttaxojcö; xi? Sk tijs TcdXews 
ITavo?, 'Apetos (xkv XeYÖ(xgvo5, op^öSofos 8k x^ TutaTsi xa\ aaxijt^; xa\ ö^ep^TT]? x^pKTCOut. 
Ar p. 569 : 'Un evdque dävot, orthodoxe, de la ville Eschmin, nommi Airios\ 

2) Ladeuze a. a. 0. S. 107 Note 1. 
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ihnen dargebotene Biographie des hl. Pachoraius sich auf Mitteil- 
ungen von Mönchen stützt, die den Klosterstifter selbst gekannt and 
mit ihm zusammengelebt haben. In beiden Viten findet sich noch 
eine andere Notiz, in welcher Mönche und Zeitgenossen des hl. Pa- 
chomias als Gewährsmänner bezeichnet werden. G 31 fugt nämlich 
einem Bericht über das innere Oebetsleben des Heiligen folgendes hinzu: 
>Eav 81 Ti<; Ävaytyvttioxcüv TOüg Ixaoxöte Xo^oog T^g npooe^x^c; auTOü 
axoüü)v ef^Tj, itoftev ^fiTv toTc; ooyypa^pafJilvoK; toütcdv ^ yvöotc itept- 
^X^s; fxvT]fiov8üog TcpÄTOv fjtlv, OTt etpujfjtivov ioTtv, ?Tt napa natipcDV 
apxatwv fjxoüoafisv xaüta fASTÄ äxpißeiag l^exötoavTec; • Kai aötög 6 
"'Aytoc, xaOi^/Jievog iSiQTi^oao^at ti tü>v ÄvnjxdvTcuv IotI 3*0x1 xal lax; 
Tou XoYiajiOü auxoü i^avepoü auxoTc xal xö icu><; de! eS^aaftai icepl 
Ixaoxoü alxT^/xaxoc , Äcp^opax; didaaxcov.c In der Vita B steht eine 
fast gleiche Bemerkung, doch nicht im Auschluss an den Bericht 
über das Gebet im Kapitel 40, sondern erst am Ende der ganzen 
Biographie, so dass der Verfasser gezwungen war, dieser Einschaltung 
eine zweite Conclusio anzufügen. Diese Quellennotiz in B 40 lautet: 
'Bogo autem eos, qui haec legunt, ut fidem habeant huic narrationi. 
Si quis vero ex iis, qui legent, de eins quae dicuntur eins precibus, 
accnrate interroget dicens: ündenam vobis scriptoribus fuit harum 
rerum cognitio? recordetur eorum, quae a nobis dicta sunt superius, 
qnod ea ex sanctis patribus cognovimus, cum accnrate examinavis- 
semas. Ipse enim beatus Pachomius saepe narrans fratribus ea, 
quae pertinent ad eorum utilitatem, eis quoque suas aperuit cogita- 
tiones et abunde docuit, quemadmodum pro unaquaque petitione 
orare oporteat'. Die üebereinstimmung der beiden Notizen ist auf- 
fallend. Haben nun die Autoren der beiden Viten eine gemeinsame 
Quelle benutzt oder welche von beiden Viten hat der anderen als 
Vorlage gedient? Es ist schon a priori nicht wahrscheinlich, dass 
die Vita C aus B geflossen sei, da die letztere sich nur auf die Bio- 
graphie des hl. Pachomius beschränkt, Während die erstere die Ge- 
schichte der Pachomianischen Klöster bis zum Tode Theodors fort- 
fährt. Was die Reihenfolge der Thatsachen anlangt, so entspricht 
B 1—43 den Capiteln 1 — 35 (Anfang und Mitte) der Vita C; als- 
dann schaltet B den Bericht der Recension P 28—31 ein; der Rest 
der Recension B besteht teils aus G, teils aus P, jedoch so, dass 
die der Recension P eigentümlichen Erzählungsstoflfe gewöhnlich in 
die Vita B aufgenommen sind ^). Diese Üebereinstimmung dadurch 
zu erklären, dass die beiden Viten B und C -f- P aus den uns be- 


1) Ladeuze a. a. 0. S. 16 Note 2. 
Schiwietz, Mönohtam. 
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kannten koptischen Quellen geschöpft haben, ist nicht angängig; 
denn B enthält keinen ErzählungsstoS , der bloss den koptischen 
Yiten eigentümlich ist; sodann bestehen gewisse Differenzen in den 
Erzählangsstoffen der Yiten G und P einerseits und den koptisch- 
arabischen Recensionen andererseits; bei dergleichen Berichten steht 
B stets auf Seiten der Recensionen G und P'). Nicht bloss inhalt- 
lich deckt sich B mit den entsprechenden Berichten von G and P; 
sondern die Uebereinstimmang geht sogar häufig bis auf den Wort- 
laut'). Eine ?on Ladeuze angestellte Vergleichnng ergiebt, dass in 
der Vita B fast kein Erzählungsstoff vorhanden ist, der sich nicht 
auch in den Recensionen G und P finden Hesse. Bezüglich einiger 
nur der Vita B eigentümlichen kleineren Berichte glaubt Ladeuze 9), 
dass sich dieselben als subjektive Zuthaten des Autors erklären 
Hessen. Anders ist dagegen zu urteilen über B 12: 'Protinus ergo 
ilH (Pachomio) apparet Angelus et dat ei tabulam, in qua scripta 
erat tota vitae constitutio eorum, qui erant ad ipsum venturi* und 
B 24: 'Et unusquisque convenienter regulae, quae sibi data fuerat. 
Non eadem autem hora cibum sumebant; sed unusquisque se exer- 
cebat congruenter operi et abstinentiae'. 

Diese beiden Bemerkungen sind den Recensionen G und P 
durchaus fremd und sind entweder aus der Historia Lausiaca (c. 38) 
oder einer ähnHchen Quelle entlehnt. Damit charakterisiert sich die 
Vita B als eine erst in späterer Zeit entstandene üeberarbeitung der 
Pachomiusbiographie. Zwischen der Abfassung der Vita B und dem 
Tode des Pachomius muss überhaupt ein beträchtlicher Zeitraum 
liegen; die beiläufigen Bemerkungen B 12: 'Ex qua ab eo accepta 
in hodiernum diem vitam instituunt Tabennesiotae' und B. 29: 
'Quando autem consummatur soror, mque ad hodiernum diem congre- 
gantur fratres etc.' weiseu darauf hin ^). 


1) Ladeuze a. a. 0. S. 21. 

2) Ebendas. S. 16—20. 

3) B 16 (Schluss), 20 (Anfang), 33 (Schlnss), 34 (Anfang and Schlnss). 
Vgl. Ladeuze a. a. 0. S. 16 Note 1. 

4) Der Bericht der Vita B. 20 : 'Crocodilis quoque saepe utebatar ad 
fluviuni transmittendam , qui transyehebant eam quam celerrime' findet sich 
nicht in der Vita G; doch findet sich an einer entsprechenden Stelle der letz- 
teren Vita (Cap. 14) folgender Text: »Kot Tcpb tou auibv t^v leXstav -fvioaiv £x.£tv 
Tcapa Küptou xotaüti^v iSöxei teXsiav Tciaxiv £/_eiv xo Tcaiew eTuavto ocpetov xa\ axopTciwv 
©avEpaii xa\ öiapteivai lov NeiXov Iv ööaaiv xat ^7)p{a a^dßto; xat ToX(JiT}p(oc xoi (xij 
ßXa7rc£(j&ai ÖTu'aüToivc. Dieser Text ist verderbt und dunkel; statt to Jiai£'iv ist 
wohl bSoTE TcaiElv zu lesen; auch 8ta|j.Elvai gibt an dieser Stelle keinen richtigen 
Sinn; vielleicht ist dafür Siaß^vai zu substituieren. Der Sinn ist also 
etwa folgender: Bevor Pachomius eine vollkommene Erkenntnis hatte, schien es 
ihm, als ob er einen solchen Glauben hätte, dass er über Schlangen und Skor- 
pionen schreiten könnte u. s. w., d. h.: Als Anfänger in der Aacese glaubte er, das 
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B muss mithin als eine spätere Redaktion der Pachomiasvita 
angesehen und wegen der frappanten Verwandtschaft mit C und P 
aas diesen entlehnt sein. Die Vita G ist aber nachweislich die erste 
Biographie des hl. Pachomius. C 62 heisst es nämlich: »Tauxa ih 
]fpa<pafi8v '^fisTc, ou [liv ye, cug icpoeipTjxai , xaxeXaßofJtev auxov Iv 
TüJ awfiaTt, aXXä xoüg fASx' a&xöv eröofiev xpovov xotoüxoüg ovxag, 
ofttveg xö xaxa fjtepog xoüxcdv Ätrjyi^oavxo ruiTv etöÄxeg a&xa dxpißcoc, 
'Eav de siiziQ '^K ' Ai« '^t o&x lypa^pav IxeTvot xöv ßtov abzoo ; Aeycofiev 
xat ^fxeTg oxt oüx fjxoüoafASV a&xÄv Xsyovxcüv noXXaxtg itepi xoü ypatpat, 
xatTOi ye xoiouxcov oüvexÄv ovxcov, (ig 6 naxTjp auxcuv • aXXä xa^a 
oüuü) xatpoc ^v • 0X8 de TöofAev 5xt XP^^^ ioxiv, Tva fiij xIXeov l^iXa^co- 
|A£^a Sv '^xoüoafjiev TCSpt xoü xeXetoü fxovaCovxog naxpög ^fiöv, jAexA 
TOüc dytoüt; icavxag lypa^/afjiev oXt ya Ix icoXXcov ' oü^ tva licaivIocDfJiev 
autöv '00 yap ßoüXexat xöv äv^pwTCuiv licaivov • ixsl yap loxtv fjtexa 
Twv naxpcov auxou, otcou ö licaivoc 6 äXifjdivog.« Die Mönche oder die 
Redaktoren der Vita C erklären also, sie hätten zwar den hl. Pachomius 
nicht selbst gekannt, aber Mönche, welche ihn kannten und ihn über- 
lebten, hätten ihnen seinen Lebenslauf mitgeteilt. Auf die Frage, 
warum jene Mönche nicht selbst das Leben des Heiligen aufge- 
zeichnet hätten, antworten sie, sie hätten dieselben nicht oft darüber 
reden hören, obwohl sie recht verständige Leute waren wie ihr geist- 
licher Vater. »Es war wohl eben nicht an der Zeit, an ein solches 
Werk heranzugehen €, erklären sie zu deren Entschuldigung; doch 
sie hätten gesehen, dass eine solche Aufzeichnung nötig sei, und sie 
hätten weniges von dem Vielen aufgeschrieben, nicht um Pachomius 
za loben, sondern damit seine Thaten der Vergessenheit entrissen 
würden. — Cebrigens waren die Verfasser der Vita C nicht einzig 
nnd allein auf diese mündlichen Aussagen angewiesen; sie erklären 
Dämlich in dem folgenden Capitel 63, sie hätten Aufzeichnungen 
der Reden, die Pachomius an seine Mönche zu halten pflegte, be- 
nutzen können; desgleichen hätten sie die Mönchsregeln des Pachomius 
and dessen Briefe an verschiedene Klöster zur Verfügung gehabt 
und nach dem Vorgang des hl. Athanasius, der die Vita des 
hl. Antonius angefertigt, eine gleiche Arbeit über den hl. Pachomius 
geliefert. 

Wesen der Heiligkeit bestehe in Wunderthaten. Der Verfasser der Vita B hat wohl 
diese dankle Stelle missverstanden, bei deu Worten ^v ^8ajiv xal d7]p{a an Kro« 
kodiie gedacht and die obige Uebersetzung geliefert. Aach die Uebersetzang des 
Textes von C 14 bei den Bollandisten: 'Anteqaam aatem perfectam divinarum 
renim notitiam acqoireret, tantam a Deo fidem aäeptua isst Pachoraias, ut pa- 
lam serpentes calcaret et scorpiones, at exadantero Nilam ferasqae siue meta 
et fidenter expectaret, nihil nocamenti ab illis accipiens' ist nicht als richtig 
anzusehen. 

9* 


132 Das egypt MOnchtum im 4. Jahrh. 

Allerdings könnte man auf die Bemerkung dieser Mönche, 
welche ihre Vita als die erste Biographie des hl. Pachomins er- 
klären, nicht viel Gewicht legen; eine solche Quellennotiz hätte in 
jenem Zeitalter sehr leicht aas einer anderen Vorlage herüberge- 
nommen sein können; aber dieser Passus über die Entstehungsge- 
schichte der Vita ist nur der Recension C eigentümlich und findet 
sich weder in den arabischen noch in den koptischen Viten. Der 
Autor der Vita B hat wohl die Notiz aus C herübergenommen, dass 
die von ihm dargebotene Vita des hl. Pachomins auf Mitteilungen 
von Mönchen und Zeitgenossen desselben beruhe, aber die Notiz, 
dergemäss sich die Vita G als die Originalbiographie ausgiebt, hat 
er sich gescheut abzuschreiben. 

Zwar sind nachweislich die ersten Werke über das egyptische 
Mönchtum nicht im koptischen Idiom erschienen ; die Vita Antonii des 
hl. Athanasius und die Vita s. Pauli eremitae des hl. Uieronymus^) 
waren nicht nach koptischen Vorlagen verfasst ; immerhin könnte es 
aber auffallend erscheinen, dass die Vita Pachomii zuerst in griechi- 
scher Sprache geschrieben wurde, da sie doch Erbauungszwecken 
diente und die meisten Mönche des Pachomianischen Elosterver- 
bandes nur des Koptischen mächtig waren. Allein die beiden kopti- 
schen Viten enthalten eine Notiz, welche die Thatsache einer grie- 
chischen Originalbiographie des hl. Pachomins bestätigen *). Darnach 
hat Theodor, der Schüler des hl. Pachomius und Coadjutor dessen 
zweiten Nachfolgers Orsisius, öfters den Mönchen das Leben des 
hl. Klosterstifters in seinen Vorträgen dargelegt und wiederholt zur 
Abfassung seiner Biographie gemahnt; doch die Zuhörer meinten, den 
Heiligen auf diese Weise zu ehren hiesse das Fleisch verherrlichen, und 
sie blieben bei ihrer Auffassung, trotzdem Theodor sie mit allerlei 
Argumenten aus' der hl. Schrift zu widerlegen suchte. Auf diese 
Notiz folgt in der boheirischen Vita ein längerer Bericht über die 
vielen Sorgen, welche sich Theodor um die Zucht und Organisation 
des Klosterverbandes machte, und hierauf heisst es weiter '): lEt 
quand les fr^res qui lui servaient d'interpr&tes pour traduire ses pa- 
roles en grec ä cenx qui ne savaient pas l'ägyptien, parceque c*^taient 

1) Die Yon Am^lineau (Histoire des moDastäres de la basse figypte, 
Annales du musöe Guimet, Tome XXV«, Paris (Leroux) 1894) herausgegebene 
koptische Vita des Ureremiten Paulus yerrät sich deutlich als Uebersetzung der 
gleichen Vita des hl. Hieronymus. Vgl. Deutsche Litteraturzeitung 1896 S. §54 f. 

2) Am^lineau, Annales du mus^e Guimet, Tome XVII p. 299-~d03 ent- 
hält den nur unvollständig erhaltenen Bericht der sahidischen Vita hierüber; 
vollständig ist dagegen der entsprechende Text der boheirischen Vita 
(Am^lineau 1. c. p. 249—^259). 

3) Am^lineau 1. c. p. 258-259. 
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^trangers oq des hommes de Rakoti, l'earent entendu parier une 
foule de fois des pratiques de notre pere Pakhdme, ils s^adonnerent 
de toat lear coear k ce quMI avait dit k son sujet avec certitade : 
ils l'Scrivirent, parceqa' apräs avoir fini de leur en parier et de le glo- 
rifier en toutes ses souffrances, notre p&re Theodore avait dit aax 
freres en soupirant: Remarqoez bien les paroles que je voas dis: 
car certes il vi^ndra un temps ou voas ne trouverez persoune pour 
voas les direc Die wiederholten Mahnungen des Theodorus an die 
koptischen Mönche behufs Abfassung einer Vita Pachomii waren 
also vergeblich ; denn er ruft schliesslich seufzend aus : »Achtet wohl 
auf das, was ich euch sagte ; denn es wird sicherlich eine Zeit kom- 
men, wo ihr niemanden finden werdet, der es euch sagen kann.c 
Erst die Mönche, welche den nur griechisch sprechenden Mitbrüdern 
als Dolmetscher dienten, nahmen sich die Mahnung Theodors zu 
Herzen und schrieben eine Vita Pachomii. Wer waren nun diese 
Dolmetscher? Ein Dolmetscher wird uns C 60, M 147, 150, 
A'473 — 476 mit Namen genannt; es war dies ein gewisser Theodor 
aas Alexandria (Rakoti), der eine höhere Bildung besass, das 
Koptische erlernte und unter Pachomius und dessen Nachfolgern als 
Dolmetscher der Vorträge der Elosteroberen fungierte; ihm wurde 
auch das Vorsteheramt über das Haus übertragen, in welchem 
Griechen (Männer von Rakoti (d. i. Alexandriner) und andere Ausländer 
sich befanden, von denen in dem obigen Texte die Rede ist. Nichts 
ist natürlicher , als dass ausser diesem Theodor auch andere ihm 
unterstellte Mönche die auch zum Teil eine höhere Bildung hatten ^), 
die koptische Sprache erlernten, um den Verkehr mit den koptisch 
redenden Oberen des Pachomianischen Klosterverbandes zu vermitteln. 
Da nun nach Angabe der koptischen Viten die erste Vita Pachomii 
aus diesem Mönchskreise hervorging, so ist die Abfassung dieser 
Vita in griechischer Sprache sehr wahrscheinlich. Bei diesen Mönchen 
lagen nicht die gleichen Bedenken vor wie bei den koptischen Mit- 
brüdern. Den Anfang einer solchen Hagiographie hat ja Athanasius 
gemacht und damit ein Beispiel zur Nachahmung gegeben. 

Am^lineau *) will allerdings aus dem obigen Text der koptischen 
Vita herauslesen, dass jene Dolmetscher zu gleicher Zeit eine koptische 
und eine griechische Vita verfasst kätten; die koptische Vita sei 
identisch mit der uns fragmentarisch bekannten sahidischen Vita. 
Da aber die griechische Vita C in Vergleich zu der sahidischen be- 


1) Am^Uneau 1. c. p. 628. 

2) L. e. p. XXV seq. 
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deutende Divergenzen aufweist, so hält er dafür, dass jene erste 
griechische Vita verloren gegangen sei und dass die Vita C eine 
spätere Ummodlung der ursprunglichen koptisch -griechischen Viten 
sei. Dieser Auffassung gegenüber muss nun betont werden, dass 
die Redaktoren der sahidischen sowie der boheirischen Vita wohl die 
Dolmetscher als die ersten Biographen des hl. Pachomius bezeichnen, 
aber sich mit ihnen durchaus nicht für identisch erklären; sie 
sprechen von jenen Dolmetschern in der dritten Person Pluralis wie 
von . fremden Schriftstellern ^) , während sie doch an einer anderen 
Stelle, wo sie von sich selbst reden, sich nicht scheuen, die erste 
Person Pluralis anzuwenden *). Also bietet der obige Text der kopti- 
schen Vita keine sichere Handhabe für die Auffassung des Am^lineau. 
Sodann stellt sich der Pariser Gelehrte in schroffen Widerspruch zu 
der Angabe der Verfasser der Vita C, der gemäss ihre Vita die 
erste Pachomiusbiographie sein soll; er sucht darum den Text von 
C 63 durch folgende Interpretation abzuschwächen'): »Que devint 
alors Taffirmation de l'auteur grec disant que les meines n'avaient 
pas encore ^crit la vie de Pakhöme? II est Evident (?) qu'il faut la 
rejeter compl^tement. Mais comme ce traitement serait un manque 
d'^gards complet pour un si saint auteur, il me semble qu'il y a 
une autre maniere d'expliquer les paroles que j'ai eitles. Je considere 
ses paroles comme un 6cho des objections faites ä Theodore par ses 
meines et j'y vois, non pas une räflexion propre ä un auteur indi- 
viduel, mais une analyse et un souvenir de toutes les discussions 
qui eurent Heu ä Phböou snr se sujet. QnoiquMl en seit, äi moins 
d'admettre qu'un raoine grec, voyageur en son loisir, ait le premier 
ecrit la vie de Pakhöme moins quinze ans apr^s sa mort, il faat 
s^en tenir ä la conclusion que je viens d^^mettre, ä savoir que la 
vie de Pakhöme fut äcrite tout abord ä Phböou, et que sans aueun 
doute eile servit aux auteurs grecs pour leurs ouvrages respectifs.« 
Es mag nun Am^lineau damit Recht haben, dass der Text von 
C 63 die Opposition der koptischen Mönche gegen die Abfassung 
einer Biographie des hl. Pachomius wiederspiegeln soll, aber damit 
lässt sich doch die Thatsache nicht vertuschen, dass sich die Vita C 
an dieser Stelle als die erste Pachomiusbiographie ausgiebt. Ent- 
spräche diese Angabe nicht der Wahrheit, so hätten sich die Ver- 
fasser der Vita C einer offenbaren Lüge schuldig gemacht. Hätten 


^ 1) *Et qnand les Mres interpretes Tearent entenda . . . ils ^crivirent etc.' 
(Amälineaa 1. c. p. 268 seq., 302 seq. 

2) AmMintau 1. c. p. 2. 

3) Amilineau 1. c. p. XXV. 
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sie aber in einer für Pachomianische Mönchskreise geschriebenen 
Vita eine solche wahrheitswidrige Angabe mit Aussicht auf Erfolg 
zn schreiben wagen können ? Dass sie alsbald als Lügner entlarvt 
worden wären, leuchtet ein ^). 

Es sind also keine stichhaltigen Gründe vorhanden, die Autoren 
der Vita C der ünwahrhaftigkeit zu beschuldigen, wenn sie sich als 
die ersten Biographen der Vita Pachomii bezeichnen ; doch existierte 
bereits vor ihrer Arbeit eine koptische Apophthegmenlitteratur über 
Pachomius, welche ihnen zur Benutzung vorlag. 

Wann die Vita C verfasst worden ist, lässt sich aus den bei- 
läufigen Daten in derselben bestimmen. Sie erzählt den Tod des 
Abtes Theodor und berührt noch das Wiedereintreten des Orsisius 
in die Leitung des Pachomianischen Elosterverbandes mit einigen 
Zeilen. Da der Tod des Abtes Theodor nach einigen') in das 
Jahr 368, nach anderen ^) in das Js^hr 363 fällt, so wäre damit der 
terminus a quo ungefähr angedeutet; doch muss man zu diesem 
Datum mindestens 5 bez. 10 Jahre hinzufügen, da in dem Text 
C 60 der — im Jahre 373 erfolgte — Tod des hl, Athanasius, 
des Patriarchen von Alexandria, supponiert wird *). Da nun Pacho- 
mius im 5. Decennium des 4. Jahrhunderts gestorben ist^), so ist 
die Vita C ungefähr 20—30 Jahre nach seinem Tode geschrieben 
worden. 

1) Butler 0. S. B. hat in seiner kritischen Abhandlung »The Laasiac 
history of Palladins« (s. Textes and stadies. Contribntions to biblical and pa- 
tristic litterature, ed. by J. Armitage Robinson VI, n. 1. London, C, J. Clay 
and Sons, 1898) gleichfalls den Beweis erbracht, dass die Hypothese Amelineaus 
von der koptischen Quelle für die Geschichte des oberegyptischen Mönch tums 
nichtig ist. 

2) Nach den BoUandisten , nach AmMneau, Qrätzmacher, Ladeuze. 

3) Nach Krüger (Theol. Litteraturzeitung 1890, Sp. 622) und Achelis 
(Ebendas. 1896, Sp. 242 f.). 

4) An dieser Stelle wird ein gewisser Lektor Theodor ans Alexandria, 
der bei den Pachomianern Mönch wurde, mit folgenden Worten gerühmt: 
>::ep\ 8e opdoSo^ia? <pavep6? euiiv, xa^-^oti ^yy«? ^v ttj? aXXofx^vTj; tctjY^ ^h J^to^v 
a^wvtov, 7:oii^6[X£vo? e?5 xapTtoooptav , X^y^H-^^ ^^ "f'o^ ap^iSTCiaxoTcov, oü [xdvov tov xoie 
ayiwiaiov 'A&avaaiov (aXX' oü xa^7j{x£vo? ael iiii tou ap)(^iepaTixou ^pövou , oOx aüib? 

xa^Tjxai) oXX' 6 X^Y***'') ^'^^ ^^° ^'^ ^'^^ TpiüSv ouvijyK-^^^ ^^ "^^ ovöjxaxi auTou , Iv 
{isW auTtüv sTvai, 6 /^ptaxb? 6 'Irjaou? tou 6eoü tou ^wvio$, h t^? 'ExxXTjata; 
^eaÄio? X. T. X.€ Die BoUandisten (A. S. S, p. 287) haben aus den Worten 
'ov TÖTE apvigTctaxoTcov mit Recht gefolgert, dass zu der Zeit der Abfassung der 
Vita der hl. Athanasius schon gestorben sein musste, denn im anderen Falle 
würde der griechische Sprachgebrauch tov auTixa oder vuv ap/^ieTcioxojtov erfordern. 
Man kann darum Ladeuze (a. a. 0. S. 75 f.) nicht beistimmen, wenn er auf 
Grand dieser Stelle die Vita noch zu Lebzeiten des hl. Athanasius verfasst 
sein lässt. Die Antithese »aXX'oüx xa^-TJfxevos asl ini tou apy^iEpaxixou &p6vou, oux 
aiib; xa^xaic spricht nicht zu Gunsten seiner Ansicht, da hierin nicht bloss vom 
hl. Athanasius, sondern allgemein von jedem zeitweiligen Bischof im Gegensatz 
zu dem immerwährenden Fels der Kirche, d. i. Christus, die Rede ist. 

5) Nach Achelis im Jahre 340, nach Orützmacher und Krüger 345, 
nach Ladeuze 346, nach Amälineau 348 und nach den BoUandisten 349. 
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III. Auf die Vita G folgen in den Handschriften die Paralipomena 
de BS. Pachomio et Theodore. 

Die Quelle der Paralipomena giebt uns die ambrosianische Hand- 
schrift durch die Ueberschrift »vita ex Asceticis de iisdein capita XIVc 
an^); damit stimmt auch die fast wörtliche syrische Uebersetzang 
der Paralipomena, welche die Unterschrift trägt'): »Zu Ende ist 
die Oeschichte des Pachomianischen Klosters, welche griechisch 
Ascetion ') genannt ist.c Die Paralipomena sind also aus einem 
Asceticum Pachomii, das der Apophthegmenlitteratar entspricht, ge- 
flossen, d, h. ein Mönch, der die Vita C vorfand oder abschrieb, 
fügte noch am Schluss einige Erzählangsstoffe über Pachomius und 
Theodorus aus den Ascetica hinzu. Seine Absicht war die Vita G 
zu ergänzen^); doch ging er dabei sehr fluchtig zu Werke. Von 
den 41 Nummern der Paralipomena finden sich nämlich zehn^) be- 
reits in der Vita C; einige Erzäblungsstoffe der ersteren Schrift 
stimmen mit den Parallelberichten der letzteren Vita in Bezug aaf 
Inhalt und Detail nicht überein ^). Ein Vergleich der beiden Schriften 
ergiebt auch, dass die Vita G eine nüchternere und präcisere Dar- 
stellungsweise aufweist 7); dazu sind die Einzelberichte der Paralipo- 
mena meist ohne logische oder chronologische Verbindung anein- 
andergereiht. Das Asceticon, welches den Paralipomena als Vor- 
lage diente, ist also nicht identisch mit den Apophthegmen , welche 
die Redaktoren der Vita G benutzten, sondern verrät vielmehr in 
Bezug auf Inhalt und Darstellungsweise eine gewisse Verwandtschaft 
mit den koptischen Viten. Nach alledem kann man auch nicht der 
Ansicht der Bollandisten ^) beipflichten, welche die Autoren der 
Vita G mit denen der Paralipomena für identisch halten»), 

IV. Von der sahidischen Vita sind nur Bruchstücke vorhanden, 


1) A. S. S. 1. c. p. 333. 

2) P. Bedjan, Acta martyr. T. V p. 176. 

3) In einer Handschrift findet sich die richtige Lesart Asceticon (Bedjan 
1. c. p. 122 Note 1). 

4) A. S. S. 1. c. 44*: »Aöxapxo)? (xkv toc YP*9^vTa todI tou orffou, oTfiÄi, too; 

w^Aeiav Suvatat oujjLß&XXea^ai, hiyizQ^cfx Sk xtov aÜTtov oO ßXaß£p>)v o^ev 

iTtavaSpauLwvTg? tw aöyw auYvev^ laiv jcpox^pwv oX(Ya Ix^toiig^ac. 

5) No. 1-3, 5-6, 8-11, 14. 

6) Vgl. P 1, C 49, P 8-11, C 54, P 14, C 12. 

7) Ladeuze 1. c. p. 70 seq. 

8) A. S. S. 1. c. p. 287. 

9) VTas die noch nicht edierte Pariser Pachomiusvita (s. oben S 119) 
anlangt, so hat sich Ladeuze Yon dem ersten, einem mittleren und dem 
Schlnssblatt dieser Handschrift photographische Abdrücke herstellen lassen 
und konstatiert, dass der Anfang dieser Vita eine ziemlich wörtliche Wieder- 

fabe des 38* Cap. der Historia Lausiaca ist, während der Text der beiden an- 
eren Blätter fast wörtlich mit den Parallelberichten der Vita ß übereinstimmt. 
Vgl. Ladeuze S. 13 f. 
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die teils von Mingarelli, teils von ZoSga veröffentlicht und schliesslich 
von Am^lineau durch neue Fände vermehrt und herausgegeben wor- 
den sind^). Die Fragmente gehören verschiedenen Handschriften 
an. Jedes Kloster wollte eben im Besitze der Fachomiusvita sein; 
so entstand das Bedürfnis, die Vita abzuschreiben; doch haben die 
Abschreiber sich nicht genau an das Original gehalten, vielmehr sich 
viele Willkurlichkeiten erlaubt*). 

Es ist schon a priori anzunehmen , dass diese sahidische Vita 
älter ist als die boheirische. Die Pachomianischen Klöster lagen ja 
meist in Oberegyptcn, wo der sahidische Dialekt gesprochen wurde. 
Nachdem die Dolmetscher, die höchst wahrscheinlich in dem Haupt- 
kloster Pheböou wohnten, die griechische Fachomiusvita C verfasst 
hatten, wollten auch die anfangs der Hagiographie abholden kopti- 
schen Mönche nicht zurückbleiben. Doch ist die sahidische Vita 
nicht eine einfache Uebersetzung der Vita C; manche Stücke der 
beiden Viten sind wohl in Bezug auf Inhalt , Ausdruck und Anord- 
nung identisch 3), aber es giebt auch Divergenzen zwischen ihnen, 
ein Beweis, dass der Kopte ausser der Vita G noch anderes Tradi- 
tionsmaterial benutzt hat. Das älteste uns bekannte Manuskript der 
sahidischen Vita enthält bereits die Biographieen des Fachomius, 
Petronius, Theodorus und Orsisius zu einem Ganzen vereinigt*). 
Dieselbe muss bereits gegen Ende des vierten Jahrhunderts ent- 
standen sein^). 

Da nachweislich zwischen den Fachomianischen und den 
unteregyptischen sowie nitrischen Mönchen Beziehungen be- 
standen, so ist nicht zu verwundern, dass auf die sahidische Vita 
auch eine boheirische folgte. Die Abhängigkeit der letzteren von 
der ersteren ist von den Kritikern allgemein zugestanden. Von der 
boheirischen Vita fehlt der letzte Teil der Lebensgeschichte des 
Pachomius sowie der Anfang der Theodors. Da nun gerade Frag- 
mente der sahidischen Vita sich meist auf die in der boheirischen 
Vita fehlenden Erzählungsstofie erstrecken, so lässt sich schwer ent- 
scheiden, ob die letztere nur ein Auszug der ersteren sei, wie es 
Am^lineau<^) annimmt. Jedenfalls sind aber die von dem Fariser 
Professor aufgestellten Frincipien, nach denen der Autor der bohei- 
rischen Vita verfahren sein soll, aus der Luft gegriffen. Nach 


1) Si( 

2) Li 


Siehe S. 120. Vgl. auch Ladeuze p. 46. 
Ladeuze S. 49. 

3) Ebendas. 8. 28—32. 

4) Ebendas. S. 48. 

5) Ebendas. S. 46. 

6) A. a. 0. 8. XLIX. 
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Am^lineau soll der Autor, welcher ffir die nitrischen uud sketischen 
Mönche schrieb, alles aus der sahidischen Vorlage ausgelassen haben, 
was mit ihrer mehr anachoretischen als cOnobitischen Lebensweise 
im Widerspruch stand. Allein wir finden gerade in der boheirischen 
Vita genaue Schilderungen der cönobitischen Einrichtungen in den 
Pachomianischen Klöstern^); ja es wird sogar in derselben eine 
Rede mitgeteilt, in welcher Fachomius dem Cönobitenleben den Vor- 
zug vor dem Anachoretenleben giebt'). Sodann erklärt Am^lineaa, der 
Autor der boheirischen Vita hätte die unter den Pachomianischen 
Mönchen vorgekommenen sittlichen Eizesse verschwiegen, um nicht die 
Mönche der nitrischen und sketischen Wüste, welche ein sehr keusches 
Leben führten, zu skandalisieren. Allein wäre wohl der Autor über- 
haupt an die Abfassung der Biographie des hl. Pachomius und da- 
mit an die Schilderang seiner Elosterstiftungen herangetreten, wenn 
er nicht von der Sittlichkeit des Pachomianischen Mönchtums über- 
zeugt gewesen wäre? Hätte ein Antagonismus zwischen den Mönchen 
von Unter- und Oberegypten bestanden, so wäre ja die Aufdeckung 
der sittlichen Gebrechen im Bereiche des Pachomianischen Eloster- 
verbandes ein vortreffliches Mittel gewesen, die Inferiorität des 
Cönobitenlebens gegenüber dem Anachoretentum ins rechte Licht zu 
stellen. 

üebrigens berichtet die boheirische Vita von zwei sittlichen 
Vergehen unter den Pachomianern ; das eine betrifft den Mönch 
Apollonios B) , das andere einen aus Alexandria ^) stammenden Neu- 
ling im Kloster. Wenn nicht mehr Fälle erzählt werden, so dürfen 
wir uns darüber nicht wundern; denn in der — allerdings nur 
fragmentarisch erhaltenen — sahidischen Vita ist auch nur der 
erste Fall berichtet, und die griechische Vita C weiss überhaupt 
nichts von groben sittlichen Vergehen unter den Pachomianern. 
Das Verdikt Am^lineaus über diese Mönche beruht aber auf der 
sehr zweifelhaften Autorität der erst einige Jahrhunderte später 
verfassten arabischen Vita, welche gegenüber den älteren Viten 
überhaupt sich durch allerlei Singularitäten hervorthut, wovon gleich 
die Rede sein wird. 

V. Was nun die soeben erwähnte arabische Vita anlangt, so ist 
dieselbe nach Amdlineau^) etwa im 13. oder 14. Jahrhundert, 
wahrscheinlich aber schon bedeutend früher entstanden, da das 


1) M 34 seq. und 102. 

2) M 189, 191 seq. 

3) M 207 seq. 

4) M 194 seq. 

5) A. a. 0. S. LVII. 
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Koptische nachweislich schon im 10. Jahrhundert durch das Arabische 
verdrängt war^) und somit schon damals das Bedürfnis nach einer 
arabischen Version der Fachomiusvita bestehen konnte. Am^lineau ^) 
nimmt auf Grund der Stelle A' 599 an, dass der Autor dieser ara- 
bischen Vita mehrere koptische Quellen benutzt habe, und Ladeuze') 
hat den Nachweis geliefert, dass derselbe nicht blos die sahidische 
and boheirische, sondern auch die griechische Vita G und P und die 
Historia Lausiaca (c. 38—40) ausgebeutet hat. Ja, mit Rücksicht 
auf die mannigfachen , nur der arabischen Vita eigentümlichen Er- 
zählangsstoife muss noch ausserdem eine besondere uns unbekannte 
Apophthegmensammlung jüngeren Ursprungs als Quelle über Pa- 
chomias mitbenutzt worden sein. Die Benutzung der griechischen 
Vita C und P durch den Autor der arabischen Vita ist übrigens nicht 
verwunderlich , da nach dem Zeugnis des arabischen Schriftstellers 
Makrizi aus dem 15. Jahrhundert noch zu dessen Zeit das Griechische 
wie das Koptische in Oberegypten, besonders unter den Mönchen, 
bekannt war*). 

Die arabische Vita charakterisiert sich als reine Compilations- 
arbeit. Der Autor ist hierbei nicht sehr geschickt zu Werke ge- 
gangen und gesteht selbst am Schluss, dass er bei seiner Arbeit 
viel Mühe gehabt habe^). Da er die Quellen durch einander und 
ohne Plan benutzte, so sind die Doppelberichte dieser Vita erklärlich ^). 
Auch das Vorhandensein von einander widersprechenden Angaben^) 
beweist die Oberflächlichkeit seiner Arbeitsmethode. Schon daraus 
erhellt, was von dem Urteil Am^lineau's^) zu halten ist, demgemäss 
in der arabischen Vita die Tradition über Pacbomius und seine 
Schüler treuer als in den griechischen Viten überliefert sein soll. 

Was die Glaubwürdigkeit der einzelnen Pachomiusviten an- 
langt, so verdient nach den bisherigen Erörterungen der Verfasser 
der Vita C den Vorzug. Die im letzten Teil seines Werkes be- 
richteten Ereignisse hat er als Mitglied des Pachomianischen Eloster- 
verbandes^) miterlebt. Für das Leben des hl. Pacbomius selbst 


1) Ladeuze S. 69. 

2) A. a. 0. 8. LXVII; vgl. Ladeuze S. 52. 

3) S. 53—68. • 

4) Ladeuze S. 69. 

5) A^ p. 708: »Yoici ce que nous avons d^couvert de Thistoire du pöre 

Pakhöme de Thistoire de ses disciples, et cela apres beaacoup de re- 

cherches.c 

6) Vgl. Ar p. 378 seq. und p. 567 seq.; 372 seq. und 376 seq. 

7) Ladeuze S. 57 f. 

8) A. a. 0. S. LXVII. 

9) Vgl. G 62 und 63, wo sich der Verfasser als Pachomianer bezeichnet ; 
auch wird rachoniius in der Vita 6 7caTT)p fj^xcov genannt. 
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waren seine MitmOncbe, welche den Heiligen noch gekannt und mit 
ihm zusammengelebt hatten, Gewährsmänner^). Allerdings war es 
möglich, dass ihm, dem Fremdling, manche Einzelheiten biographi- 
scher oder topographischer Art entgingen, so dass in dieser Be- 
ziehung oft die Ergänzungen der späteren koptisch-arabischen Viten 
nicht ganz von der Hand zu weisen sind. Wahrheitsliebe lässt sich 
dem Autor der Vita C auch nicht abstreiten; trotz der panegyri- 
schen Tendenz seines Werkes scheut er sich nicht, auch solche Fakta 
mitzuteilen, welche für Pachomius und seine Genossenschaft minder 
ehrenvoll waren >). Ausser den Mitteilungen seiner Gewährsmänner 
benutzte er auch schriftliches Material ') ; dazu gehörten nach seiner 
eigenen Angabe die Briefe und die Mönchsregel des Pachomius so- 
wie dessen Reden und Visionen, welche bereits nach Art der 
Apophthegmensammlungen schriftlich vorlagen. Allerdings erschien 
ihm das letztgenannte Material nicht ganz einwandfrei; er erklärt, 
den koptischen Mönchen, so ehrenwerth sie auch sonst seien, sei in 
dieser Beziehung nicht ganz zu trauen^); waren doch schon über 
Pachomius zu dessen Lebzeiten viele übertreibende Anekdoten im 
Umlauf ß). 

Dies alles beweist, dass der Autor sich bemüht hat, das Sagen- 
hafte und Phantastische in dem Leben des Pachomius von dem Hi- 
storischen auszuscheiden. In der That erscheint die Vita G bezüg- 
lich der Wunder- und Visionsberichte karger und nüchterner als die 
späteren Viten. Schon die Paralipomena bekunden ein grösseres 
Wohlgefallen am Uebernatürlichen und Wunderbaren^), und die 
koptisch-arabischen Recensionen weisen noch eine bedeutende Mehr- 
ung solcher Episoden aus dem Leben des Pachomius und seiner 
Schüler auf^). Bis zu welchem Grade die Wundersucht der kopti- 
schen Mönche gediehen ist, beweist besonders die arabische Vita, 
in welcher nach Analogie gewisser aussergewöhnlicher Vorkomm- 
nisse aus dem Leben des Pachomius ähnliche Züge seinem be- 


1) 8. oben S. 123, 129, 131. 

2) C 35, 41-43, 47, 49, 57, 61, 64, 68, 81. 

3) S. oben S. 131. 

4) C 63: 'H[x&i? ZI [xa&övxes xaxa xbv xaipov 2xi ou Tcavxwv lax\v xb Ttiaxeüeiv 
[xaXiaxa [xovÄJ^ovxi, xa^xotys xwv oytwv x^v oZo^ iTtopeüexo, , . , 8ia xouxo auvex6pfl((ja{i.6V 
xauxa Ypa^ovxes. 

5) C 71 (Schluss) und 72. 

6) S. anten S. 141 f. 

7) Vgl. den Erzählungsstoff von T 314, 328, 547. 590, 599, M 112—114, 
119-129, 130-132. 135. Ar 366, 404, 414, 432, 434, 436, 454, 467, 542, 545, 
547, 553, 563, 608, 613, 625, 628. Parallelberichte hierzu finden sich nicht ia 
der Vita C. 
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rühmtesten Schüler Theodorus angedichtet werden^). Schon der 
Autor der Vita C hat diesen Hang der koptischen Mönche, wie oben 
(S. 140) bemerkt worden ist, getadelt, und Am^linean bezeichnet in der 
Einleitung (§ 4) zu den Contes et Bomans des Coptes (Paris 1888) 
die Sucht nach aussergewöhnlichen Bekundungen des üebernatür- 
lichen und den Hang zu phantasievollen Ausgestaltungen ungewöhn- 
licher Vorkommnisse als eine Eigentümlichkeit der koptischen Schrift- 
stellerei. Dieselbe erscheint nun in den koptisch -arabischen Pa- 
chomiusviten durch die mehr nüchterne griechische Vorlage noch 
einigermassen eingedämmt ; aber in den späteren Produkten, z. B. in 
der Vita des Abtes Schenoudi *) , ist sie bis zur Ungeheuerlichkeit 
aasgeartet. 

Hiermit ist auch der Massstab gegeben, nach welchem wir die 
Divergenzen zwischen der griechischen Vita C und den späteren 
koptisch-arabischen Becensionen zu beurteilen haben; denn fast aus- 
schliesslich auf dem Gebiete des Uebernatürlichen und Wunderbaren 
zeigt sich ein Unterschied zwischen der älteren und jüngeren Tra- 
dition über Pachomius und seine Schüler. 

Ein grosser Teil der Divergenzen erklärt sich aus dem Be- 
streben der koptischen Mönche, ihren Elosterstifter mit einem höheren 
Nimbus von Glorie zu umgeben. Sie konnten darin nicht Mass halten 
and modificierten nach ihrem Geschmack die in der griechischen 
Vita C niedergelegte ältere Tradition. So war z. B. Pachomius 
nach C 60 nur der koptischen Sprache mächtig, lernte aber später 
das Griechische, um die zahlreichen nur griechisch sprechenden 
Mönche in der hl. Schrift und der Ascese unterweisen zu können ^). 
Hiermit stimmt auch die boheirische Vita^) überein; doch die spätere 
bptische Mönchstradition substituierte einen übernatürlichen Er- 
klärangsgrund für die späteren griechischen Sprachkenntnisse des 
Pachomius ; behufs grösserer Verherrlichung des Elosterstifters wird 
in den Paralipomena (c. 27) sowie in der arabischen Vita (p. 628 s.) 
eine magische Schrift erwähnt, welche der Heilige vom Himmel er- 
hielt und welche ihn sogar in den Stand setzte , in allen Sprachen 
zu reden. — Einen besonders erwünschten Anlass zur Tendenzmalerei 
boten den koptischen Mönchen die Vorgänge auf dem Concil von 
Latopolis oder Esneh; nach der Vita C 72 wurde Pachomius dahin 


1) 3, M 8, A« 344 — M 51. Ar 404; Ar 396—397 - T 603; C 61, 
T 552, M 103. 

2) Atnilineau, Les meines egyptiens. Yie de Schnondi, Paris 1889. 

8) Ka\ loTcoü^aev 'EXXijvtaTijv {jiaSeiv X.<^piTi Beou, tva eöpr) tb tcw; Tcapafxu^^vai 

4) M 147. 
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gegen Ende seines Lebens vor eine Versammlong von Bischöfen und 
Mönchen geladen ; er sollte sich darüber verantworten, dass er Dinge 
zu kennen vorgäbe, die der Kenntnis der übrigen Menschen ver- 
schlossen seien. Er erscheint mit einigen älteren Mönchen vor der 
Versammlnng and leugnet nicht, dass Gott ihm diese Qabe zur 
besseren Gewissensleitnng seiner Mönche verliehen habe; es sei auch 
nicht zu verwundern, erklärt er weiter, dass sich die von dem 
Glauben erleuchtete Vernunft eines solchen Vorzuges zuweilen er- 
freue; man finde ja selbst bei manchen Weltleuten eine tiefere, 
durchdringendere Menschenkenntnis. Zwei Bischöfe, die früher zn 
seinen Mönchen gehörten, bestätigen, dass die über ihn ausge- 
streuten Gerüchte, als ob er sich alle Geheimnisse Gottes zu kennen 
anmasse, übertrieben seien. Doch während die Versammelten noch 
die ebenso freimütige wie demütige Verteidigung des Pachomius be- 
wundern, stürzt sich auf diesen ein vom bösen Geist Besessener, um 
ihn zu töten. Die Anwesenden verhindern das Attentat, können 
aber über die Visionen des Pachomius zu keinem einheitlichen Ur- 
teil gelangen, und Pachomius zieht sich ungehindert mit seinen 
Mönchen in sein Kloster zurück, ohne dass ein Verdammungsnrteil 
über ihn ausgesprochen wird. 

In der arabischen Vita p. 591 — 595 erscheint der ganze Vor- 
gang phantastisch ausgeschmückt, um Pachomius mit der Glorie 
des Martyriums zu umgeben und seine Gegner als wütende Fana- 
tiker hinzustellen. Die Tendenz der Versammlung ist eine andere; 
die Bischöfe wollen die Pachomianischen Mönche, die sich in ihren 
Diöcesen befinden, vertreiben. Die Kirche von Esneh ist voll von 
Bischöfen, Soldaten und Volk ; aber auch Pachomius erscheint in der 
Stadt, begleitet von einer gewaltigen Schar von Mönchen und Laien 
aus den umliegenden Ortschaften. Aus Furcht vor diesem grossen 
Anhang verlangt man, dass Pachomius allein in die Kirche komme. 
Doch da dieser krank ist, gestattet man ihm, sich auf einem Bette 
von einigen Mönchen in die Kirche tragen zu lassen. Hier ist alles 
bereit, ihn zu töten, Während er sich vor der Versammlung wegen 
seiner Visionen verteidigt, entsteht eine furchtbare Erregung; die 
Menge schreit, man solle nur an Pachomius Hand anlegen. Doch 
merkwürdiger Weise gelingt es einem einzigen Mönche, den Pacho- 
mius auf seine Schultern zu nehmen und zu retten, ohne dass man 
dessen gewahr wird. Man wirft; nun von den Terrassen der Häaser 
auf Pachomius mit Steinen ; ein Stadtbeamter gebietet aber Einhalt. 
Pachomius kommt mit heiler Haut davon, während die meisten 
Mönche verwundet und mit Blut befleckt ins Kloster heimkehren. 
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Damit schliesst die ganze Tragödie; von einer Vertreibung der 
MöDche aus den Diöcesen der dem Heiligen feindlichen Bischöfe ist 
aber keine Bede mehr, obwohl man nach der Aufbauschang der Vor- 
gänge auf der Synode einen solchen Ausgang erwarten müsste. 

Ans den Beden, die Theodor als Goadjutor des Abtes Orsisius 
an die Mönche zu halten pflegte, ergiebt sich, dass in denselben 
Episoden aus dem Leben des hl. Fachomius zur Illustration dogma- 
tischer und moralischer Wahrheiten verwendet wurden^). Dass ein 
solches Verfahren im Laufe der Zeit zu willkürlicher Legenden- 
bilduQg führen konnte, liegt auf der Hand. Deshalb drang auch 
Theodor wiederholt auf schriftliche Fixierung der Vita des heim- 
gegangenen Klosterstifters. Doch wurde trotz der darauf folgenden 
Abfassung der griechischen Vita C die weitere legendarische Ent- 
wicklung nicht vollständig zurückgehalten. Ein Vergleich der Vita C 
mit den späteren Paralipomena und den koptisch-arabischen Becen- 
sionen zeigt, dass zum Zwecke religiös- sittlicher Belehrung der Er- 
zählungsstoff der ersteren Vita im Verlauf der Zeit mannigfache Er- 
weiterungen und Modifikationen erhielt. So findet sich am Schluss 
der Paralipomena (No. 37—42) eine lange apologetische Bede, in 
welcher Fachomius sowohl auf das Heidentum wie den Arianismus 
Bezug nimmt. Dieses Stück ist nur den Paralipomena eigentümlich 
and findet sich weder in der Vita B, welcher diese Schrift neben 
der Vita C als Vorlage gedient hat, noch in der syrischen Pachomius- 
vita, die sonst sich fast vollständig mit den Paralipomena deckt. Die 
ganze Bede erweist sich also wohl als ein aus dogmatischem In- 
teresse gemachter Zusatz und passt auf die Zeit des Kaisers Julian, 
wo solche apologetische Gesichtspunkte am Platze waren. — Die 
Vita C 65 erzählt, dass Pachomius einmal das feierliche Begräbnis 
eines Mönches verbot und dessen Kleider verbrennen Hess. Der 
Fehltritt, um dessentwillen der Verstorbene auf diese Weise gestraft 
wurde, war nicht bekannt; doch waren die Mönche überzeugt, dass 
diese Strenge des Pachomius, der jedenfalls eine vollkommenere 
Kenntnis von dem Gewissenszustande des Verstorbenen besass, 
völlig gerechtfertigt war. Dieser Bericht deckt sich mit dem der 
boheirischen Vita (p. 151 s.); dagegen findet sich in den Paralipo- 
mena (no. 5 — 6) und in der arabischen Vita (p. 605 — 608) eine 
aufgebauschte Schilderung dieses Leichenbegängnisses. Der Trauer- 
zug, an dem ausser den Mönchen noch gegen alle Wahrscheinlich- 
keit die Anverwandten des verstorbenen Mönches teilnehmen, setzt 


1) M 249-259. 
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sich eben in Beiregnng, als plötzlich Pachomius erscheint und 
trotz aller Bitten der Leidtragenden die Fortsetzung der Exeqnien 
inhibiert. Schliesslich hält er noch eine längere Rede, in welcher 
er seine anfallende Handlungsweise als heilsam fär die Seele des 
Verstorbenen hinstellt und sich über die Strafen der nachlässi- 
gen Mönche im Jenseits auslässt. Dieser oratorische Erguss ver- 
hallt nicht wirkungslos unter den Mönchen. Diese spätere drama- 
tische Aasmalang des einfachen Vorganges sollte also Erbauungs- 
zwecken dienen. — In der Vita C 59 wird von dem Hinscheiden 
eines Mönches in Gegenwart des Pachomius und seines Lieblings- 
schülers Theodor erzählt. Die beiden Zuschauer wurden von dem 
Herrn gewürdigt die Art und Weise des Scheidens der Seele vom 
Leibe zu schauen, sprachen aber davon nicht, so lange sie lebten. 
Eine solche eschatologischen Exkursen abholde Darstellung war nicht 
nach dem Geschmack der koptischen Mönche; in der sahidischen 
(p. 547 s.), boheirischen (p. 119 s.) und arabischen Vita (p. 460 s.) 
wird dagegen eine Vision mitgeteilt, welche Pachomius aus Anlass 
eines Todesfalles über die jenseitige Welt zuteil geworden ist. Der 
Hergang ist phantastisch ausgeschmückt. Pachomius und Theodor 
erscheinen im Kloster Tmouschons am Sterbebette eines Eatechu- 
menen, der von einem Engel getauft wird. Gleich nach dem Hin- 
scheiden des Getauften wird Pachomius der Erde entrückt und 
schaut in einer Vision den Tod und das Schicksal der Gorechten 
wie der Sünder in der jenseitigen Welt. Dieser eschatologische Exkurs, 
welcher in der griechischen Vita C fehlt, ist wohl aus erbaulichen 
Rücksichten in die späteren Viten eingefügt. Die in demselben 
entwickelten Anschauungen und Bilder berühren sich mit den escha- 
tologischen Apokryphen, welche nachweislich zu jener Zeit in Egypten 
im Umlauf waren, so dass sie wohl aus dieser Quelle entlehnt sein 
mögen ^). 

Noch mehr als zur dogmatischen Belehrung sollte die Pacho- 
miusvita zur üebung der mönchischen Standestugenden Belege und 
Beispiele liefern. Besonderen Nachdruck legte Pachomius auf die 
Keuschheit und gab behufs Sicherstellung dieser Tugend unter 
seinen Mönchen bis ins kleinste gehende Vorsichtsmassregeln. In 
Ermangelung von kräftigen und abschreckenden Beispielen wurde 
die Vita G zu diesem Zwecke vielfach durch die jüngere Tradition 
modificiert. So erzählt die boheirische Vita (p. 193—191), wie 
Pachomius darüber wachte, dass seine Mönche ihre Herzon yon 


1) Ladeuze p. 86 Note 1 ; vgl. auch Orützmacher S. 85 ff. 
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bösen Begierden frei hielten. Der Parallelbericbt in der arabischen 
Vita (p. 509—510) ist offenbar abhängig von dem boheirischen 
Texte, aber in tendenziöser Weise auf die Abschreckung vor ün- 
keaschheitssünden zugeschnitten. — In der griechischen wie in den 
beiden koptischen Viten ^) heisst es, dass ein bejahrter und frommer 
Mönch, Namens Mauö, darüber ungehalten war, dass Pachomius in 
einer Unterweisung auch die ergrauten Mönche eindringlichst er- 
mahnte, sich über keine, auch nicht die geringste Elostersatzung 
hinwegzusetzen, da eine solche. Handlungsweise leicht die schlimm- 
sten Folgen nach sich ziehen könnte. Da erscheint ein fremder 
Mönch, der sich des Diebstahls schuldig gemacht hat, auf 6e- 
heiss seines Bischofes im Kloster des Pachomius, damit dieser ihm 
die Strafe diktiere. Mauö sieht den Fremdling und hält ihn für 
eijien Heiligen, doch bald erfährt er zu seiner Beschämung, wie ihn 
sein Augenschein getrügt hat, und kommt durch diesen Vorfall und 
die Art und Weise, wie Pachomius den Sünder zurechtwies, zu der 
heilsamen üeberzeugung , dass die strengen und wiederholten Er- 
mahnungen des Klostervorstehers zur Wachsamkeit und gewissen- 
haften Befolgung aller Satzungen durchaus am Platze seien. In der 
arabischen Vita (p. 426 s.) erscheint nun dieselbe Episode in einer be- 
stimmten Tendenz umgemodelt. Darnach kann es der Mönch Maoü nicht 
begreifen, warum Pachomius so minutiöse Vorschriften behufs Be- 
wahrung der Keuschheit gegeben habe, und ruft deshalb aus: »Es gibt 
doch unter uns keine Weiber, dass wir den Gefahren der ünkeuschheit 
ausgesetzt wären. € Nach einer solchen Aenderung des Motivs in der 
älteren Tradition konnte natürlich der fremde Mönch nicht mehr 
als des Diebstahls schuldig figurieren ; sein Verbrechen ist in der 
arabischen Vita ein Versuch zur Päderastie. — Nach der Vita C 53 
hatte ein Mönch , der als Krankenwärter fungierte , bei der Zube- 
reitung der Speisen starke Anwandlungen zur Gaumenlust, welchen 
er aber mit der Gnade Gottes standhaft Widerstand leistete. In der 
arabischen Vita p. 435 heisst es dagegen, dass der Mönch Douidouna 
als Krankenwärter eine sinnliche Zuneigung zu einem kranken Knaben 
empfand, jedoch durch Gebet und Fasten die Sinnlichkeit nieder- 
kämpfte. Da die auf diese Episode folgende Erzählung der arabi- 
schen Vita mit der in der Vita C identisch ist, so ist dies ein Be- 
weis, dass es sich in den beiden Viten um einen und denselben 
Uönch handelt, nur dass die arabische Vita in ihrem Bericht ein 
anderes Motiv untergeschoben hat. 


1) C 48, T 322—324, M 96—99. 
Schiwietz, Mönohtum. 10 
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Wie die Ummodlang eines Berichtes der älteren Tradition 7or 
sich ging, zeigen die den koptisch-arabischen Viten eigentümlichen 
Doppelberichte, die nur in irgend einem Nebenamstande von ein- 
ander abweichen. Manche Episode wird in derselben Vita von dem 
Verfasser mit einer kleinen Aendemng oder in einer anderen 
Färbang wiedererzählt, am als Beleg ffir irgend eine andere 
mönchische Tagend zu dienen. So findet sich in der boheirischen 
Vita (p. 151) folgende Erzählung: »Es gab zu Phböoa zehn ältere 
Mönche, welche eine Menge Andachtsfibangen hielten ond dem 
Körper nach rein waren; allein sie murrten oft gegen die geist- 
lichen Unterweisungen des Pachomias; aber dieser betete and 
fastete lange Zeit, bis er endlich die Heilung ihrer Seelen er- 
reichte. € Einige Seiten später (p. 178) liest man dieselbe 
Episode in folgender Fassung: »Zu Phböou waren zehn Mönche, 
welche in ihrem Herzen unreinen Gedanken Baum gaben und 
deshalb gegen die Unterweisungen des Pachomius sich ungläubig 
verhielten; doch der Heilige erhoffte ihre Bekehrung, da sie ihre 
Leiber noch nicht befleckt hatten, und betete für sie, bis sie ihre 
Handlangsweise bereuten und Busse thaten. Einer von diesen 
Mönchen verharrte bis zu seinem Tode im Unglauben gegen Pacho- 
mius. c Der Umstand, dass in der älteren Tradition die Mönche 
dem Körper nach rein genannt werden, hat wohl den Anlass daza 
gegeben , den Bericht in eine neue Form zu kleiden. — Nach der- 
selben boheirischen Vita (p. 109) hatte Pachomius, der in Phböou 
residierte, in Erfahrung gebracht, dass in Tabennisi die in der 
Bäckerei beschäftigten Mönche das Stillschweigen nicht beobachtetoD. 
Er sendet den Theodor, der die Leitung des Klosters Tabennisi .hatte, 
dahin, um die Angelegenheit zu untersuchen. Theodor findet zwei 
Schuldige und berichtet darüber dem Pachomius, worauf dieser 
seinen Lieblingsschüler ermahnt darauf zu achten, dass auch die 
kleinsten Vorschriften von den Mönchen pünktlich beobachtet wür- 
den^). Alsdann schliesst der Bericht mit den Worten: »Noch viele 
Male schickte er den Theodor in die anderen Klöster, um dieselben 
zu revidierenc. Einige Zeilen weiter (p. 114) findet sich der obige 
Bericht in einer anderen Färbang. Darnach kommt Pachomias 
selbst nach Tabennisi und bemerkt, dass dort die Mönche beim 
Brotbacken das Stillschweigen nicht hielten. Statt aber selbst der 
Sache auf den Grund zu gehen, beauftragt er damit Theodor; dieser 
findet 18 unfolgsame Mönche, wird aber bei der Berichterstattung 


1) Dieser Bericht deckt sich mit G 57. 
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erregt und macht eine Handbewegung gegen Fachomius, der nichts 
erwidert, sondero nur voll Zorn in Lachen ausbricht^). Theodor 
leistet hierauf eine dreiwöchige Busse wegen des Deliktes seiner 
Mönche, yerliert aber durchaus nicht die Zuneigung seines Meisters, 
der ihm nur die Mahnung giebt, bei der Aufsicht über die Brüder 
nicht nachlässig zu werden >). Analog dem Schluss des ersten Be- 
richts wird nämlich zuletzt bemerkt, dass Fachomius den Theodor 
nach Fheb6ou zur Hilfeleistung berief, gleichwie Josue dem Moses 
zur Seite stand. Es ist unschwer zu erkennen, dass der zweite Be- 
richt eine ungeschickte Modifikation des ersten ist und den Stempel 
der Unwabrscheinlichkeit an sich trägt,'). 

Ausser den besprochenen Hauptquellen kommt für die Ge- 
schichte des Fachomianischen Mönchturas ein Brief des Bischofs 
Ammon in Betracht. Aus diesem Briefe erfahren wir, dass Ammon 
6 Jahre nach dem Tode des Fachomius ins Kloster Fheböou unter 
dem Abte Theodor eintrat und daselbst 3 Jahre lebte, worauf er 
sich nach Nitria begab und schliesslich Bischof wurde. Veran- 
lassung za diesem Briefe gab Theophilus, der bekannte Fatriarch 
von Alexandria, der ihn um einen Bericht über seinen Aufenthalt 
in Pheböou und den Abt Theodor gebeten hatte ^). Obgleich dieser 
Brief eigentlich nur die Geschichte des genannten Abtes und be- 
rahmtesten Schülers des Fachomius ist, so enthält er doch auch 
einige wichtige Daten, welche teils zur Ergänzung, teils zur Be- 
stätigung der Fachomiusbiographie dienen. Die Abfassung des- 
selben mass zwischen 385 und 401 erfolgt sein^). 

1) II (Theodore) remna la main contre lai comme depuis ici jusqne la. 
Lonque notre pdre Pakhöme yit qae Theodore avait remu^ la main contre lui, 
ü rit d'un rire plein de col^re grandement. 

2) Nach den ausdrücklichen Worten des Textes hezog sich sowohl die 
Bosse des Theodor wie die darauf folgende Ermahnung des Fachomius auf 
^e Nachlässigkeit der dem Theodor unterstellten Mönche, ein Beweis, dass die 
Handbewegung des Theodor vor Fachomius nur ein Gestus der Erregung war. 

3) Diesen letzten Bericht der boheirischen Vita enthält auch die arabische' 
Version (p. 447 s.). Hier lautet die markante Steile in der Uebersetzung des 
^milintau folgendermassen : Theodore revint tout inquiet pres de notre p^re 
Pakhdme et il le frappa (?) de la main .... Fakhöme baissa la töte en bas, 
nt d'an rire plein de col^re et ne parla pas. Darnach hatte Theodor den 
fachomius mit seiner Hand geschlagen. Allein die in Frage stehende Stelle 
Wsst wörtlich übersetzt: »Theodor kehrte ganz verwirrt zu unserem Vater 
fachomius zurück, seine Hand in die Höhe (bewegend) gegen ihn hinc (fauk 
ladaha ilaihi). Das ergiebt sich übrigens auch aus dem Context; denn auch 
hier macht Fachomius dem Theodor nur Vorhaltungen wegen der Nachlässig- 
keit seiner Mönche (»Hüte dich, künftig nachlässig zu sein ; denn du wirst für 
we Sünden der Brüder vor Gott verantwortlich sein«). 

4) Der Brief Ammons nebst dem Dankschreiben des Theophilus findet 
«cb bei den Bollandisten (A. S. S. Maii tom. III p. 63* s., lateinisch p. 347 s.). 

5) Hierüber sowie über die Echtheit und Glaubwürdigkeit dieses Briefes 
"• Udeme S. 108 f. 

10* 
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Die von Gassian am das Jahr 420 verfassten Werke De in- 
stitntis coenobiomm und GoUationes patram sind für die Oeschichte 
der Pachomianer von untergeordneter Bedeatnng. Gassian hat zwar 
gegen Ende des 4. Jahrhnnderts 10 Jahre in Egypten gelebt, aber 
die Tabennesioten wohl gar nicht besucht. Zudem hält er bei der 
Beschreibung der egyptischen Kl()ster die Einrichtungen und Ge- 
bräuche der Tabennesioten und die der übrigen egyptischen Mönche 
nicht streng auseinander und gesteht in seiner Vorrede an den 
Bischof Gastor selbst ein, dass sein Bericht, der ja ungefähr 
20 Jahre nach seinem Aufenthalt in Egypten verfasst wurde, nicht 
ganz frei von üngenauigkeiten und Verwechslungen sein dürfte^). 

§. IS. Pachomim und die ersten Cönohitevklöster in der Oberihebais, 

üngeAbr seit dem Jahre 306 begannen sich die in der Wüste 
zerstreut lebenden Einsiedler in der Nähe der Behausung des 
hl. Antonius anzusiedeln und sich seiner geistlichen Leitung zu 
unterstellen^). Das Beispiel dieser Antonianischen Mönche fand 
auch anderwärts Nachahmung. So bildeten sich im Verlaufe des 
4. Jahrhunderts in der nitrischen und sketischen Wüste sowie in 
dem Gebirgsgelände zu beiden Seiten des Nils bis ins Delta hinein 
Mönchsniederlassungen. Die Anfänge waren recht klein; zwei, fünf 
oder höchstens zehn Mönche bildeten Eolonieen in der Wüste und 
unterstützten sich gegenseitig im geistlichen Leben. Gegen Ende 
des 4. Jahrhunderts wiesen schon einzelne dieser Mönchskolonieen 
eine stattliche Zahl von Mönchen auf, wenn wir auch die darauf 
bezüglichen Zahlenangaben bei Ruünus und Palladius um ein be- 
deutendes reducieren müssen. Ja, an einzelnen Orten finden wir 
schon ummauerte Elosterniederlassungen, deren Insassen wohl or- 
ganisierte Genossenschaften bildeten '). 

Es fragt sich nun, wo und von wem das erste Cönobiumim 
strengen Sinne des Wortes gegründet wurde. Das erste Kloster, 
in welchem eine grössere Anzahl von Mönchen unter einem Oberen 
nach einer gemeinsamen Regel lebte, lag in der Oberthebais und 
zwar zu Tabennisi, welches südlich von Lycopolis (Siüt) und 
nördlich von Theben zu suchen ist. In dieser Gegend bildeten sich 
schon im ersten Decennium des 4. Jahrhunderts Mönchsnieder- 
lassungen nach Art der Antonianischen. Um diese Zeit war bei 
Schenesit (griechisch x^voaßooxtcov) der greise Palaemon Leiter der 
in seiner Nähe zerstreut lebenden Einsiedler*); auch ein gewisser Pe- 
tronius führte auf seinem Landgute Thebiou mit einigen Anachoreten 

1) Ladeuze S. 273 f. — 2) S. oben S. 70, 75 f. — 3) S. oben S. 116. - 
4) C 4, M 11, A' 346. 
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eine ascetische Lebensweise^). Hier in dieser Gegend fasste der 
hl. Pachomias, der bei dem greisen Palämon seine ascetische 4^8- 
bilduDg erlangt hatte, den Plan, eine grössere Zahl von Mönchen 
ZQ einer streng cönobitiscben Lebensweise zu vereinigen. Die Durch- 
führung einer solchen Lebensweise war aber schwer möglich, wenn 
die Mönche, wie es bis dahin üblich war, nur Golonieeu mit zer- 
streut liegenden Wohnungen bildeten. 

Es war vor allem notwendig, dass die Mönche unter einem 
Dache wohnten; darum sammelte Fachomius die Mönche in einem 
Räume oder Kloster. Ebenso musste das Tagewerk, die Gebetsübung 
und das Verhältnis der Mönche zu einander und zu ihrem Oberen 
streng geregelt werden. Alles dies gelang dem hl.' Pachomius, und 
bereits vor dem Jahre 328 war sein Elosterverband zu einer impo- 
santen Macht herangewachsen ; denn um diese Zeit war die Kunde von 
dieser Klosterstiftung nach Alexandria zu den Ohren des hl. Atha- 
nasios gelangt^). Diese Art von Cönobitenleben war etwas ganz 
Neaes, Unerhörtes. Zwar hat es schon früher nicht an Versuchen 
gefehlt, eine gewisse Ordnung 'in die bisher lose und willkürliche 
Lebensweise der Eremitenvereine zu bringen; ein gewisser Aotas, 
über dessen Persönlichkeit und Wohnort allerdings nichts Näheres 
bekannt ist, hat den Anfang dazu gemacht; aber sein Plan 
schlug völlig fehl , da es ihm an der noth wendigen Energie fehlte. 
Dies bezeugt der hl. Antonius gegenüber einer Pachomianischen 
Mönchsdeputation, welche im Jahre 346 auf einer Reise nach 
Alexandria ihn besuchte, und bezeichnet auch den kurz vorher ver- 
storbenen Pachomius als den ersten, der eine so grosse Anzahl von 
Mönchen zu leiten und ein Oönobium zu gründen verstanden hat^). 
Dies steht auch in Einklang mit einer Erklärung des hl. Pachomius 
auf der Synode zu Latopolis, wo er kurz vor seinem Tode den ver- 
sauamelten Bischöfeu gegenüber es als eine besondere Gnade des 
Himmels bezeichnete, dass es ihm gelungen sei, eine so stattliche 
Anzahl von Mönchen in neun Klöstern unter seiner Oberleitung zu 
vereinigen, während doch bis dahin zwei oder fünf oder höchstens 
zehn Mönche mit Mühe und Not sich gegenseitig zu leiten ver- 
mochten*). 

Man hat wohl dem hl. Fachomius dieses Verdienst durch Hin- 
weis auf die stattliche Mönchsniederlassung auf Nitria, das Kloster 
<}es Abtes Isidorus und ähnliche Erscheinungen streitig machen 
wollen; allein man übersieht hierbei, dass die uns von Palladius 


^ 1) M 75 8., A' 573 s., C 50. — 2) M 39 s., A' 372 s., C. 20. — 3) C 77. 
T 297 8,, A' 656 s. — 4) C 72, A' 591 8. 
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and Kafinns mitgeteilten Notizen Aber jene grosseren MOnchsverbände 
den Thatbestand der letzten Decennien des 4. Jahrhunderts dar- 
stellen, während die Pachomianischen Elosterstiftnngen , die zudem 
sich durch eine straffere Disciplin und eine geschriebene Ordensregel 
vor den übrigen auszeichnen, nachweislich schon vor dem Jahre 
328 zur höchsten Blüte gelangt waren. Im folgenden soll nun ge- 
zeigt werden, wie sich der Pachomianische Klosterverband aus den 
Eremitenvereinigungen herausentwickelt hat. 

Die Daten der griechischen Vita Aber die Heimat, den Ueber- 
tritt zum Christentum und die Anfänge der Ascese des Pachomius sind 
dürftig. Genaueres erfahren wir hierüber in den koptisch-arabischen 
Viten , und wir ' haben keinen Grund an der Wahrheit dieser er- 
gänzenden Angaben zu zweifeln. Die koptischen Mönche mochten 
mit diesen Einzelheiten mehr Vertrautheit oder grösseres Interesse 
dafür gehabt haben als die im Pachomianischen Klosterverband 
lebenden Griechen, welche die griechische Vita verfassten. Nach 
dem Griechen^) lag die Heimat des Pachomius in der Thebaia und 
zwar im Süden von Esneh (Latopolis), einer Stadt der Oberthebais, 
wie es der Kopte und der Araber angeben'). In seiner Jugendzeit 
scheint er sich keine höhere Bildung angeeignet zu haben; wenig- 
stens ging ihm die Kenntnis der griechischen Sprache vollends ab: 
diese erlernte er erst als Klostervorsteher, um seine ausländischen 
Mönche besser in die Ascese einführen zu können'). Seine Eltern 
waren Heiden; dasselbe gilt auch von den Bewohnern seiner Heimat; 
wenigstens erhielt er in dieser engeren Heimat keine Kunde von der 
Existenz des Christentums. 

Die erste Berührung mit Christen geschah erst in seinem 
zwanzigsten Lebensjahre^) (im Jahre 314), da er, zu einem Feld- 


1) C 1 : Ka\ aixbs IXXvJvcdv yov^wv Onapy cov Iv t^ 6v]ßai$i« 

2) M 2, 55, T 816 s., A' 329, 842 s. 
8) S. oben S. 141. 

4) Die griechische Vita (c. 2) erzählt, dass der Kaiser Gonstantin, der 
gegen einen Tyrannen Krieg fahrte, in Egypten eine Aushebung von Truppen 
veranstaltet habe, unter denen auch der 20jährige Pachomius gewesen sei. 
Der Name des Tyrannen wird in dieser Vita ebensowenig wie in der 
sahidischen (T 316) angegeben« Da nun Constantin erst seit der Besiegung 
des Licinius im Jahre 323 Herr von Egypten wurde, so hätte der 20jährige 
Pachomius erst nach diesem Jahre zu irgend einem Feldzug ausgehoben wer- 
den können. Diese Annahme stände aber im Widerspruch mit anderen sicheren 
Daten. So z. B. erklärt Athanasius auf seiner Bundreise durch die Thebais (330), 
dass er schon vor seiner Konsekration, also vor 328, von der grossartigen Ent- 
faltung der Pachomianischen Klosterstiftung in Alexandria Kunde erhalten 
hätte (S. oben S. 149). Wäre nun Pachomius nach 323 zu einem Feldzuge 
ausgehoben worden, so bliebe kein hinreichender Zeitraum für die darauf fol- 
genden Ereignisse — nämlich für seine Bekehrung zum Christentum, sein Anacho- 
retenleben und die Gründung und Entfaltung seiner ersten Klosterstiftung — die 
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zage ausgehoben, mit anderen Bekraten den Nil abwärts die Städte 
Esneh und Antinoe in der Oberthebais berührte^). In der ersteren 


ja alle schon vor dem Jahre 828 vollendete Thatsachen sein niüssten. 
Das Datam der grlech. Vita ist also wegen seiner Dunkelheit fQr die Berech- 
nang des Geburtsjahres des Pachomius unbrauchbar. Dasselbe gilt von dem 
entsprechenden Datum in den späteren Becensionen der Pachomiusrita, obwohl 
dasselbe auf den ersten Blick concreter erscheint. Nach der boheirischen (S. 5) 
und der arabischen Vita (S. 342) soll Pachomius von Constantin zu einem Feld- 
zage ge^en einen Perserkönig, nach der Vita des Dionjsios gegen Maxentius 
aosgehoben worden sein. Allein von einem Feldzug des Constantin gegen die 
Perser in den Jahren 323 bis 328 weiss die Geschichte nichts, und ein Feldzug 
gegen Maxentius in diesem Zeiträume ist ja ein Anachronismus. 

Es sind indes noch andere Anhaltspunkte zur Fixierung des Geburts- 
jahres des Pachomius vorhanden. 1) Alle Pachomiusviten stimmen darin über- 
ein, dass der eben erwähnte Feldzug kurze Zeit nach der letzten Christen Ver- 
folgung stattfand. [Vita C 2: Kai [xexa tov SttoYfjiov IßaaiXeuaev o (x^ya^ Ktov- 
oxavtivo^, «Kaoyi^^ xuSv Ypionavojv ßaatX^cov 'PcofjLaixcov xal np6^ itva TÜpawov icoXeficov 
hUhyjvt XoiTcov tcoXXou^ Ti'pcovac auvavaXaß^v. T 316: Et peu de temps apres 
qae la persecution eut cess6 et que le grand Constantin fut devenu roi , . . . . 
comme il n'y avait pas encore longtemps qu'il rignait, un tjran lui fit la 
gnerre. Cf. M 5, A' 342]. Nun aber wütete noch im Jahre 311 die Christen- 
verfolgung in Egypten; am 25. Nov. dieses Jahres wurde Petrus, Bischof von 
Alexandria, gemartert (C 1, A' 338) und erst Constantin veranlasste nach seinem 
Siege über Maxentius (28. Oct. 312) den Maximin, den Beherrscher Egyptens, 
die Verfolgung der Christen einzustellen. Vgl. Ladeuze S. 236. Hiernach muss 
Pachomius kurze Zeit nach 312 oder 313 zum ^Kriegsdienst ausgehoben worden 
sein. 2) Bekanntlich wurde Pachomius gleich nach Entlassung aus dem Kriegs- 
dienste, der von kurzer Dauer war, Katechumen zu Schenesit. Nach dem Briefe 
Amnions (c. 6) wollten nun die Marcioniten und Meletianer den Pachomius nach 
seiner Taufe auf ihre Seite ziehen ; allein dieser wurde durch eine Vision ange- 
wiesen , sich an den Bischof Alexander von Alexandria zu halten , der ja von 
312—326 diese Würde inne hatte. Von Arianem war also damals noch keine 
Rede; diese Häresie trat erst seit 320 hervor. Folglich muss Pachomius in 
den Jahren 312 — 820 Christ geworden sein, und da sein Elosterverband schon 
▼or 328 in Blüte stand, so muss seine Aushebung zum Kriegsdienst, sowie die 
bald darauf erfolgte Taufe näher dem Jahre 812 liegen. 

Der Feldzug, dessentwegen der 20jährige Pachomius eingezogen wurde, 
niQss also zwischen 312—820 hegen. Da nun aber Constantin in dieser Zeit 
nicht Herr von Egypten war und daselbst keine Truppenaushebungen ver- 
anstalten konnte, so bleiben nur zwei Annahmen übrig. Entweder hat der da- 
malige Beherrscher Egyptens zu Gunsten Constantins eine solche Aushebung 
unternommen oder der Verfasser der Vita C hat sich in Betreff der Einzel- 
heiten dieses Feldzuges geirrt. Das erstere ist nicht wahrscheinlich, da die Ge- 
schichte keinen Anhalt dafür hat, dass Licinius, der nach der Bewältigung des 
Maximin von 313 — 323 Egypten beherrschte, dem Kaiser Constantin seine nilfs- 
trnppen aus dem Orient l>ez. Egypten geschickt hätte. Es bleibt also nur die 
zweite Annahme übrig; nämlich die Vita C hat zwar damit Recht, dass 
Pachomius zur Zeit, als Kaiser Constantin Kaiser war und Krieg gegen einen 
Tyrannen führte, ausgehoben wurde, aber sie irrt sich darin, dass diese Aus- 
hebung auf Befehl Constantins veranstaltet wurde. Es fragt sich nun, ob die 
Geschichte einen solchen Feldzug in den Jahren 312(313)— 320 kennt. 

Seck erzählt in seiner »Geschichte des Untergangs der antiken Weite 
(n. Aufl. Bd. I. S. 158 f.), dass Licinius, der im Jahre 314 mit Constantin um 
^e Alleinherrschaft kämpfte, von letzterem am 8. Oct. dieses Jahres bei Cibalae 
(in lllyrien) besiegt wurde. Er versuchte ein neues Hilfsheer zusammenzuziehen; 
&118 dem Orient rückten auch Truppenmassen heran, deren Marsch durch den 
ginnenden Winter freilich sehr gehemmt war. Ehe noch diese Hilfstmppen 
herankommen konnten, fand im November desselben Jahres bei Castra Jarba 
^eneue Schlacht statt, wonach Licinius mit Constantin Frieden schloss. Es 
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Stadt sachten Christen sein und seiner Genossen Elend zu lindern; 
die Mitteilung , dass dies Christen seien and dass sie aus Liebe zu 
Christas Barmherzigkeit übten, machte einen mächtigen Eindruck 
auf seine sittenreine Seele und weckte in ihm das Verlangen, sein 
Leben ihrem Gotte und den Werken der Barmherzigkeit zu weihen. 
Die Verwirklichung seiner Wünsche und Pläne konnte bald erfolgen ; 
denn schon in Antinoe wurde er auf die Nachricht von der Be- 
endigung des Feldzuges, für den das Aufgebot der Truppen bestimmt 
war, samt seinen Genossen entlassen. Pachomius zog wieder nach 
dem Süden zurück, doch nicht in seine Heimat zu seinen heidnischen 
Landsleuten, sondern er liess sich bei Schenesit (x^gvooßoqxicDv), in einer 
spärlich bewohnten Gegend, nieder. Hier stand er gleich im Contakt 
mit den christlichen Bewohnern, durch die er mit dem Christentum 
näher bekannt wurde. Als Wohnstätte diente ihm ein kleiner Tempel, 
der von den Alten Tempel des Serapis genannt worden war. Von 
einem Kultus dieses Gottes war aber keine Spur mehr; denn das 
Heiligtum war, wie der Text^) andeutet, so verlassen, dass man 
seine frühere Bestimmung nur aus der T'radition kannte. Es ist 
also rein willkürlich, wenn Grützmacher ») auf Grund dieser Stelle 
den Pachomius zu einem Serapispriester stempelt. Die Lebensweise 
des Pachomius, welche in der Uebung von Liebeswerken bestand, 
hat auch mit der Beschäftigung der Serapispriester nichts gemein; 
er legte nämlich einen Garten in der Nähe seines Wohnortes an, um 
mit dem Ertrage desselben seine Lebensbedürfnisse zu bestreiten und 


ist nun sehr wahrscheinlich, dass za den Hilfstrappen, welche ans dem Orient 
erwartet wurden, auch egyptische gehörten, und dass auch Pachomius sich 
unter diesen befand. Darnach wäre der 20jährige Pachomius um das Jahr 814 
ausgehoben worden; sein Geburtsjahr ist also 294. Nach den Bollandisten 
(A. S. S. Mail Tom. III p. 287 f.) soll dies 276, nach Achelis (Theol. Litteratur- 
zeitung 1896 Sp. 242 f.) 280, nach Am^lineau (Annales da Musle Guimet, 
Tome XVII S. LXIX f.) 288, nach Krüger (Theol. Litteratarzeitung 1890 
Sp. 622) und Orützmacher (a. a. 0. S. 23 f.) 285 sein. 

1) Esneh liegt südlich, AntinoS nördlich von Theben. Vgl. Baedeker^ 
Aegypten S. 313 und 191. 

2) M 7 s. : 'Le jeune Pakhöme tourna son visage vers le sud, jusqu'a ce 
qu^il arrivät a un viHage däsert nomm^ Schln^slt, hrüle par les chaleurs ex- 
cessives: il s^y arrdta, voyant quUl n*y avait pas en ce Heu une multitade 
d*hommes, mais seulement quelques-uns. II alla sur les hords du fleuve, dans 
un petit temple nomm^ par les anciens, Temple de Serapis, et lorsqu^il fat 
arr^tä, il pria. Uesprit de Dieu le mut, disant: Combats et reste en ce liea. 
Et lui, la chose lui plut; il resta dans ce lieu, cultivant quelques l^gumes et 
quelques palmiers pour les besoins de sa nourriture, ou pour les pauvres, qui 
etaient dans le village, ou pour Tetranger qui passerait dans une barque ou 
sur le chemin.' Cf. A' 344. — Dieser Bericht fehlt in den griechischen Re- 
censionen, welche, wie oben (S. 632) gesagt wurde, über den ersten Teil der 
Fachomiusbiographie nicht so detaillierte Angaben enthalten wie die koptisch- 
arabischen. 

3) A. a. 0. S. 39 f. 
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zugleich den Armen von Schenesit sowie den Durchreisenden Wohl- 
tbaten zu spenden. Bald erhielt er auch auf Betreiben der christ- 
lichen Bewohner in einer benachbarten Kirche die hl. Taufe ; in der 
Taufnacht wurde ihm seine künftige Bestimmung in einer Vision 
offenbart. Er blieb noch einige Zeit an diesem Orte und nahm sich 
während einer Epidemie der Kranken kräftig an; doch da seine Ein- 
samkeit durch den Zulauf von Menschen Schaden litt, beschloss er, 
den Ort zu verlassen, um Einsiedler zu werden. Qewiss hat es 
solche Eremiten in der Umgegend gegeben, und Pachomius muss 
mit ihrer Lebensweise bekannt geworden sein. Der Greis, dem 
er bei seinem Weggange seinen Wohnort nebst dem Garten über- 
liess, war ein solcher Eremit^). Einen besonderen Ruf genoss aber 
iu einer von Schenesit weiter gelegenen Einöde ein greiser Mönch 
Palaemon, den Pachomius aufsuchte und unter dessen Obhut sich 
stellte. Die Zahl der Einsiedler, welche in dieser Einöde in der 
Nähe des Palaemon zerstreut lebten, war nicht gering ^). Sie führten 
nach der Weisung ihres Meisters eine sehr strenge Lebensweise. Im 
Sommer fasteten sie täglich und nahmen nur abends Speise zu sich ; 
im Winter fasteten sie alle zwei Tage. Als Nahrung diente ihnen 
Brot mit Salz, zuweilen auch Gemüse. Der Gebrauch von Oel und 
Wein war nicht üblich. Den üeberschuss des Erlöses für ihre täg- 
lichen Handarbeiten verwendeten sie für die Armen. Dem Gebete 
und der Betrachtung widmeten sie die halbe, oft auch die ganze 
Nacht. Allen diesen Strengheiten unterwarf sich Pachomius') und 
hatte vor den übrigen Einsiedlern noch den Vorzug, dass er mit 
Palaemon dieselbe Zelle teilen und sich somit eines ganz innigen 
Verkehrs mit diesem Altmeister in der Ascese erfreuen durfte*). 

Nachdem er so längere Zeit der Ascese obgelegen hatte, trennte 
er sich von seinem Altmeister mit dessen Zustimmung, um in dem 
ein wenig südlich gelegenen, einsamen Ort Tabennisi^) ein Kloster 


1) M 9, A' 346. 

2) C 4. 5. 8; M 18, 21, 23; A^ 856 s. 

3) C 6 s., M 22 8. Wenn Pachomius einmal am Osterfeste den Speisen 
etwas Oel beimischte (C 4, A' 361 s.), so beruhte das nicht, wie Grützmacher 
(S. 47 Note 4) meint, auf seinem Widerwillen gegen die strenge Ascese, son- 
dern auf einem Missverständnis des Befehles seines Meisters. 

4) Dass Pachomius bei Palaemon zunächst ein Noviziat von 3 Monaten 
durchmachen musste, ist eine Fiktion der arabischen Vita. Vgl. Ladeuze 
p. 165 not. 2. 

5) Tahennisi (abgekürzt Tabenna) lag am Ostufer des Nils und gehörte 
im Sprengel des Bischofs von Denderah (Teutyra). Vgl. C. 7. 20; M 25, 39. 
Dieser Ort war ein Dorf, wie von allen Viten übereinstimmend berichtet wird, 
und keine Insel, wie es noch in neuester Zeit von Weingarten (Ursprung des 
Mönchtums S. 1), Bardenhewer (Patrologie 1894 S. 244) und Heimbucher 
(Die Orden und Congregationen der kathol. Kirche 1896, I. Bd. S. 37) ange- 
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za gründen. Die harte Ascese der Anacboreten war aber nicht, wie 
Am^lineaa^) vermutet, der Ornnd, weshalb sich Pachomius von 
Palaemon trennte. Allerdings milderte er in seinem Klosterverbande 
die Fastenascese ; dies geschah aber ans Herablassung gegen die 
Schwachen, da in einer gr(^sseren Mtochsgemeinschaft aussergewöhn- 
liche Leistungen in der Faste nicht zur Regel gemacht, sondern 
mehr in das Belieben der einzelnen gestellt werden können >). 
Pachomius selbst machte bis zu seinem Tode keinen Gebrauch von 
den Milderungen seiner Mönchsregel*). Ebensowenig war etwa 
eine gewisse Antipathie gegen seine Mitbrüder der Beweggrund der 
Trennung^); vielmehr berichten die Viten<^) von der innigen Freund- 
schaft, die ihn mit allen Genossen der Einsamkeit verband. Sein 
neuer Entschluss wird in allen Viten übereinstimmend auf eine höhere 
Eingebung zurückgeführt. Als er sich nämlich einmal an einen fast 
unbewohnten Ort, Tabennisi genannt, begab und dort im Gebete ver- 
weilte, sprach eine Stimme vom Himmel zu ihm: »Bleibe hier und 
gründe ein Kloster; denn es werden sehr viele kommen, um unter 
deiner Leitung das monastische Leben zu führen. c Indes ist hier- 
mit durchaus nicht ausgeschlossen, dass auch seine eigene Erfahrung 
ihn auf den Gedanken brachte, dem Mönchsleben eine festere Ge- 
staltung zu geben. Der erste Schritt zur Sammlung der Einsiedler 
in der Wüste geschah ja durch Antonius, Amon, Makarius sowie 
auch durch Palaemon. Indes entging der scharfen Beobachtungsgabe, 
die dem Pachomius nachweislich durchs ganze Leben eigen war, 
nicht, dass diese ganz lose Vereinigung der Mönche in den Eremiten- 
kolonieen zu einer nachhaltigen und sicheren Leitung nicht aus- 
reichte. Erlebte doch Pachomius selbst, wie ein in der Nähe des 
Palaemon wohnender Einsiedler in die Fallstricke des Teufels fiel, 
weil er sich den Mahnungen des Meisters unzugänglich zeigte^). 
Nichts lag näher als einen Schritt noch weiter zu gehen und dem 
Mönchtum durch Einführung eines wahren cönobitischen Lebens 
noch grössere Sicherheit und Festigkeit zu verleiben. Sein inniger 
Verkehr und das Zusammenwohnen mit Palaemon wies den Pachomius 


geben wird. Dieser Irrtam beruht aaf einer falschen Lesart von Sozomenus, 
h. e. III, 14 (Iv Taß^vvT) wjvh) irj^ Sri^iBoi); doch findet sich in einer Hand- 
schrift die richtige Lesart Iv TaßcvvYJvco t% 6T]ßaif8o;, wie es schon Valesius in 
seinen Annotationes zu Sozotnenua festgestellt hat. Vgl. auch Baedeker 
a. a. 0. S. 219. 

1) £tade historiqne snr s. Fakhöme, Le Gaire, Barbier, 1887 S. 27. 

2) P 16, M 52, A' 394 s., 611. 
. 3) C 9. 11, 33-35, 50-51. 

4) Afn^lineau 1. c. 18 s. 

5) M 23, A' 356. 

6) G 5» M 18, A' 353. 
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anf die Bahn, aaf welcher auch der minder Gefestigte gefahrloser 
dem Mönchsideal nahekommen konnte. Dass ihn diese Gedanken 
wirklich bei der Grflndnng des Klosters leiteten, ergiebt sich aus 
den Titen, welche den Pachomius die Ideen von den Vorteilen des 
Cönobitenlebens vor dem Anachoretentnm entwickeln lassen. Pachomias 
weist daranf hin, dass in einem Elosterverbande der einzelne Mönch 
darch die feste Hausordnung nicht blos sicherer vor Fehltritten be- 
wahrt wird, sondern auch bei dem steten Verkehr mit den Mit- 
brüdern reichlichere Gelegenheit zur üebung der Tugend und Näch- 
stenliebe erhält^). Diese Ideen leiteten ihn bei seiner neuen Stift- 
ung und führten zu einer neuen Epoche in der Entwicklung des 
Mönchtnms. 

Zunächst baute Pachomius nur far sich eine Zelle in Tabennisi 
and unterhielt einen regen Verkehr nicht nur mit Palaemon bis zu 
dessen Tode sondern auch mit den Mönchen der Nachbarschaft, 
welche zwar noch nicht auf seinen eigentlichen Plan eingingen, doc^ 
immerhin nach Art der Mönche des Antonius sich leiten liessen'). 
Der erste, der sich mit ihm zu einem gemeinsamen Leben vereinigte, 
war sein älterer Bruder Johannes ; doch auch dieser war anfänglich 
dem Plane des Pachomius abhold >), der nun daran ging, ein ge- 
räamigeres Haus zu bauen, welches mehrere Mönche unter einem 
Dache vereinigen sollte. Johannes blieb nicht lange als Genosse 
seines Bruders am Leben; vielleicht noch zu seinen Lebzeiten mel- 
deten sich drei Männer, Psentaesis (Peschentaisi), Surus und Psois 
(Peschoi) zu dieser cönobitischen Lebensweise. Nach ihnen kamen 
Pecasius (Piethosch), Cornelius, Paulus, ein gewisser Pachomius und 
Johannes, welche mit Pachomius nach einer von ihm zusammenge- 
stellten Regel zusammenlebten. Meditation und Lesung der hl. Schrift 

1) Vfi[l. die Bede des hl. Pachomias über das Verhältnis des Anachoreten- 
tums zam Cdnobitentum. M 189 s, A' 607 s. 

2) C. 15, Am^ineau, M^moires de la Mission arcb^olo^qae fran9aise 
aa Caire, Paris, Lerouz, lY, 2 f.^ p. 540. Dieser letzte Text findet sieb bei 
Ladeuze p. 171 s. 

3) Pachomius geriet wegen der Erweiterung des Klosters in einen 
Conflikt mit seinem Bruder, der mit ihm allein leben wollte. Die Berichte, 
welche sich hierüber in G 10 und A" 361 finden, sind ganz gleich, nur dass 
nach C Johannes im Zorn seinen Brader mit den Worten Ilauaat izi^po^ S>v 
anfährt, während nach dem Araber sich Pachomias zu den Worten »Genng der 
Thorheitc hinreissen lässt. Ein von AmMneau (1. c. p. 539) veröffentlichtes 
thebanisches Fragment legt ebenfalls die incriminierten Worte dem Johannes 
in den Mond. Der Araber hat also sich eine Teztändemng zu schulden kom- 
|nen lassen. Es ist darum ganz grundlos, wenn Orützmacher (a. a. 0. S. 48 
^ote 1) zu dieser Episode bemerkt: »Die griech. Recension hat sich wiederum 
gescheut zu berichten, dass ihr Heiliger ein so unheiliges Wort zu seinem 
Bruder sprach und nachher Abbitte leistete, sie berichtet nichts (?) von einem 
Unflikt der Brüder, sondern nur wie diese fein einträchtig bei einander wohnen. € 
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war ihre Beschäftigung, während Pachomias selbst die Sorge för ihre 
irdischen Bedärfnisse auf sich nahm. Als die Zahl der Mönche auf 
hundert anwuchs, bante Pachomius im Bereiche des mit einer Mauer 
umgebenen Klosters eine Kirche — Ms dahin besuchten sie Samstags 
und Sonntags ein von ihm selbst im Orte Tabennisi erbautes Gottes- 
haus mit den übrigen Dorfbewohnern — und ergänzte die ursprüng- 
liche Regel durch neue Satzungen, welche die Arbeitsteilung und 
Organisation betrafen. Die Zeit der Gründung dieses Pachomiani- 
schen Urklosters lässt sich zwar nicht genau bestimmen; doch war 
dasselbe bereits vor dem Jahre 328 zu einer Berühmtheit gelangt. 
Als nämlich der hl. Athanasius im Jahre 330 seine erste Visita- 
tionsreise in die Thebais unternahm, erklärte er dem Bischof von 
Tentyra, in dessen Sprengel jenes Kloster gehörte, dass der Ruf des 
Pachomius und seiner Stiftung ihm schon vor der Ordination zu 
Ohren gekommen wäre. 

Schliesslich konnte das schon mehrfach vergrösserte Kloster 
von Tabennisi neue Ankömmlinge nicht fassen. Pachomius gründete 
deshalb etwas nördlich davon zu Phebdou ^) ein zweites Kloster, wel- 
ches in seinen Mauern mehrere Häuser und eine kleine, mit Ge- 
nehmigung des Bischofs von Diospolis parva ^) erbaute Kirche fasste. 
Er gab den Insassen dieses neuen Klosters dieselben Regeln wie in 
Tabennisi und leitete mit inniger Hingabe beide Stiftungen« 

Das Gelingen und Wachsen dieser beiden cönobitischen Schöpf- 
ungen blieb nicht ohne Eindruck auf die Mönche der Umgegend. 
Drei Mönchsgenossenschaften schlössen sich nach einander dem 
Pachomianischen Klosterverbande an. Zunächst that dies Eboneh 
('EiccüVüfjioc: C 35, Ounagh A' 567) mit seiner ganzen Communität; 
das ziemlich geräumige Kloster, welches bei Schenesit, der Tauf- 
stätte des hl. Pachomius, lag und nur wenige Insassen zählte, wurde 
mit Mönchen aus den beiden ersten Klöstern bevölkert und nach 
dem Muster oder der Regel des Urklosters eingerichtet^). Orsiisi, 
ein Schüler des hl. Pachomius, erscheint später als Abt dieses dritten 
Klosters^). Auch die Mönchsgenossenschaft von Temouschons ^) bat 
durch ihren Vorsteher Jonas den hl. Pachomius um Einführung der 
cönobitischen Lebensweise in ihrem Kloster. Wir besitzen noch in 


1) Ohne den kopt. Artikel Bau (ep. Amin. 1) oder Baara (ep. Pach.), in 
der griech. Vita Opdou (c. 35), naßaö (c. 52, 56). 

2) Die Ruinen des alten Diospolis parva sind in der Nähe des Fellab- 
fleckens H6a. Vgl. Baedeker S. 218. 

1) C 35, M 71, A' 567. 

2) C 76, A' 652. 

3) C 35, A' 568; M 72; Temouschons = Monchdsis (ohne Artikel). 
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lateinischer üebersetzung einen Brief, den der Heilige an CorneliuSj 
den Vorsteher dieses Klosters, in geheimnisvoller Schrift gerichtet 
hat. Endlich liess Petronins, der in Thebiou^), einem Landgute 
seines Vaters, mit einigen Mönchen der Ascese oblag, durch Pacho- 
mius sein Kloster organisieren und verblieb noch einige Zeit als 
Leiter desselben. Sein Vater, der gleichfalls die mönchische Lebens- 
weise annahm, schenkte diesem Kloster alle seine reichen Besitzungen« 

Alle diese 5 Klöster waren nicht weit von einander entfernt. 
Tabennisi, welches zur Diözese des Bischofs von Denderah gehörte, 
sowie die weiter nördlich gelegenen Klöster PhebOou*) (zur Diözese 
Diospolis parva (Hon) gehörig) und Schenesit^) lagen am Ostufer 
des Nils. Das nicht weit von Schenesit, jedoch schon am West- 
nfer gelegene Kloster Temouschons war von Pheböou aus in einer 
halben Nacht erreichbar^), während Thebiou zwischen den beiden 
letztgenannten Klöstern zu Sachen ist^). 

Ueber 100 km. nördlich von Pheböou entstanden in der Diö- 
zese des Bischofs von Akhmim^) drei neue Klöster. Das erste hiess 
koptisch Tsi (arabisch Schedsinä, griechisch Tase) und erhielt einen 
gewissen Pessö zum Vorsteher'). Hierauf bat der ascetisch ange- 
legte Bischof Arius von Akhmim den hl. Pachomius um die Gründ- 
ang eines zweiten Klosters in der nächsten Nähe der Stadt; auf dem 
ihm geschenkten Terrain baute Pachomius mit seinen Brüdern das 
Kloster, wiewohl böswillige Menschen die Bauarbeiten zu stören 
suchten , besetzte es mit Bucksicht auf die Nähe der Stadt mit 
tüchtigen Mönchen und stellte es unter die Obhut des Abtes 
Samuel % Nahe von Tsi entstand schliesslich das Kloster Tesmine. 
Der schon früher erwähnte Petronius erhielt die Leitung dieses so- 
wie eines anderen benachbarten — wahrscheinlich des von Tsi — 
Klosters^), während in Thebiou an seine Stelle ein gewisser Apol- 
lonios trat^<^). 

Das neunte und letzte Mannskloster, welches Pachomias noch 


1) M 76 8., eTjßeu (C 50); beim Araber (p. 573) erscheint Thebiou transskri- 
biert in Etonaoui (b = ou). 

2) Jetzt Fau. Vgl. Baedeker S. 219. 

3) Jetzt Kasr-es-Saiyäd. Vgl. Baedeker S. 218. 

4) M 120, 129, 160. 

5) M 79—82. Vgl. Ladeuze S. 174 note 2. 

6) Arabisch Schinin, griechisch X^{X|ii;, Ilavo?, üavöjcoXi? (C. 51). Vgl. 
Baedeker S. 208. 

7) C 52, T 535, A' 568 s. 

8) C 51, A' 573. 

9) C 52, M 77, A' 574. 

10) M 77; in der arab. Version (p. 574) heisst der Abt Ainas. 
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gründete, lag sfldlich von Theben in der Nähe der Stadt Esneh 
(Latopolis) and hiess Phenonm^). 

Aasser diesen Mannsklöstern verdankten noch 2 Franenklöster 
ihre Qründnng dem hl. Pachomias. Als nämlich sein ürkloster 
Tabennisi einen bedentenden Ruf erlangt hatte, kam dahin seine 
Schwester Maria zum Besuch; Pachomias liess ihr durch den 
Pförtner erklären: »Wisse, dass ich noch am Leben bin, betrübe 
dich aber nicht darüber, dass du mich nicht sehen kannst. Qeber- 
lege es jedoch, ob do nicht aach den Lebenswandel, den ich er- 
wählte, einschlagen willst; alsdann sollen dir meine Brüder eine 
entsprechende Wohnung bauen, c Maria nahm die Einladung des 
Bruders an, and dieser beauftragte einige auserlesene Mönche, ihr 
im Dorfe Tabennisi in einiger Entfemang des Mannsklosters ein 
kleines Asketerium zu bauen. Gleichgesinnte Jungfrauen schlössen 
sich ihr an und lebten unter ihrer Leitung nach einer von Pacho- 
mius verfassten Regel. Ein hochbetagter und erprobter Mönch be- 
suchte von Zeit zu Zeit dieses Kloster behufs ascetischer Unter- 
weisung der Ordensfrauen ^). Die griechische Vita G 86 erwähnt bei- 
läafig, dass Pachomius, auf einer Rundreise begriffen, noch ein 
zweites Frauenkloster bei Tesmine gründete '). Zu Anfang des 5. Jahr- 
hunderts beherbergte das erste Kloster nach Palladius (bist. lans. 
c. 39) ungefähr 400 Ordensfrauen. 

Im Verlauf dieser Klostergründungen verlegte Pachomius seinen 
Wohnsitz von Tabennisi nach Phebdou; von hier aus leitete er den 
ganzen Klosterverband als Generaloberer. Unermüdlich visitierte er 
die Klöster, um den guten Geist in denselben aufrechtzuerhalten. 
Daneben unterhielt er noch einen lebhaften schriftlichen Verkehr 
mit den Vorstehern der einzelnen Klöster, wie seine auf uns gekom- 
menen Briefe^) es beweisen. 

Endlich hatte er, um die Einheit des ganzen Klosterverbandes 
zu wahren, die Anordnung getroffen, dasss zweimal im Jahre, zu 
Ostern und in der Mitte des August, zu Pheböou eine Generalver- 
sammlung aller Mönche stattfinden sollte. Bei dieser Gelegenheit 
hatten die Oekonomen der Klöster dem Oberökonom von Pheböou 
über die Arbeitserzeugnisse Rechenschaft abzulegen, und wenn ein- 

1) M 77 s.; C 52 ntxvou(i, C 72 Ilaxvoi^tx, A' 575 Ebnonm» A' 659 Bahnoun. 
Cf A' 591 

2) C 22. M 36 8., Ar 380 a. 

3) Ka\ ei? tb M»jvk aXXrjv Ijcoiijaev h 'Aßßa IIax,o;SjjLio( jcepitüv. — To Mtjv^ 
(Miiv) = Tici{jL»jva( = Aschmini cf. C 52, 74. A' 646. Vgl. Ladeuze S. 177. 

4) Die von Hieronjmos ins Lateinische übersetzten Briefe des hL Pacho- 
mius finden sich bei Migne, s. lat tom. 23 col. 91 s. Ve^r ihre Echtheit siehe 
Ladeuze S. 111 f. 
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zelne Mönche etwas im Herzen gegen jemand hatten , so fand hier ^ 
eine Versöhnung statt. 

Beschränkten sich auch alle diese Klostergründungen auf die 
Thebals, so rekrutierte sich doch die Bewohnerschaft derselben nicht 
aus Kopten allein. Theodor, ein Lektor der alezandrinischen Kirche, 
— nicht zu verwechseln mit dem gleichnamigen Lieblingsschüler 
des Pachomins — sowie noch viele andere Alexandriner (Griechen) 
and Ausländer traten in den Pachomianischen Klosterverband ein. 
Pachomius liess für diese im Kloster Pheböou ein eigenes Hans 
baaen und machte Theodor zum Vorsteher desselben ^). Dieser letztere 
versah mit einigen anderen alexandrinischen Mönchen unter Pacho- 
mius und dessen Nachfolgern Dolmetscherdienste für die des Kopti- 
schen unkundigen Mönche^). Der bekannte Bischof Ammon, der 
fBDf Jahre nach dem Tode des Pachomius in dem Hause der Grie- 
chen Aufnahme fand, traf den Theodor noch am Leben und erzählt, 
dass nach dessen Tode ein gewisser Ausonius sein Nachfolger wurde. ') 

Nach demselben Gewährsmann fand sich im selben Hause ein 
Lycier, namens üaTpixioc und ein Libyer mit Namen 'Qptoc:*). Die 
boheirische Vita erwähnt auch einen Pachomianischen Mönch Domnios, 
der von Geburt Armenier war^). In üebereinstimmung mit diesen 
Daten berichtet C 60, dass in dem Kloster Pheböou viele Alexan- 
driner und Bhomäer wohnten; unter den letzteren sind wohl Byzan- 
tiner zu verstehen ; indes erwähnen die Paralipomena (c. 27) auch 
einen lateinischen Mönch, der zu den Pachomianern gehörte. 

Das Verhältnis des Pachomius zum Anachoretentum , seine 
Stellung zur kirchlichen Hierarchie, sein Charakter und die Sitt- 
lichkeit seiner Mönche wird später besprochen werden ; hier soll nur 
noch über sein Lebensende^) berichtet werden. Pachomius hatte noch 
zu Ostern 346 eine Generalversammlung zu Pheböu abgehalten, als 
kurze Zeit darauf in seinen Klöstern eine pestartige Krankheit aus- 
brach. Hundert Brüder fielen ihr zum Opfer; auch Pachomius er- 
lag derselben nach vierzigtägigem Leiden '^). Auf Bitten der Mönche 

1) C 60, M 141 8.. A' 478 s. 

2) S. oben S. 183. 

3) Ep. Amm. c. 4. 

4) Ebend. c. 19 and 2. 

5) M 225. 

6) C 75, A' 643 a. 

7) Der Todestag des hl. Pachomius ist nach C 75 und A' 648 der 
U. Pachons oder der 9. Mai. Als Todesjahr wird von den Bollandisten das 
Jahr 349, Yon Achelis 340, von Am^iinean 848, von Krüger and Grützroacher 
^ and endlich von Ladeaze TS. 229 f.) das Jahr 346 bezeichnet. Wenn die 
Angaben der Viten richtig sina, dass nämlich Pachomins gleich nach Ostern 
erkrankte and nngefähr nach 40iägiger Krankheit am 9. Mai starb, so passt 
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bestimmte er 2 Tage 7or seinem Tode Petronius, den A.bt von Tesmine, 
zu seinem Nachfolger. 

§ 14. Die Klöster des hl. Pachomius unter seinen drei ersten 

Nachfolgern. 

Petronias, den Pachomius 7or seinem Tode zu seinem Nach- 
folger bestimmt hatte, entstammte einer hochangesehenen Familie 


dies alles auf das Jahr 346; denn in diesem Jahre wnrde das Osterfest am 
30. März gefeiert. Vgl. den Festbrief des hl. Athanasins Yon Jahre 346: 'Nemo 
de die arabigat neqac contendat dicendo, Pascha fieri debere die XXVII roensis 
Phamenoth (23. März). Etenim in sancta synodo qnaestio ventilata fuit cnnctiqne 
definierunt festnm esse agendnin III Kai. Aprilis (30. März) , videlicet die 
IV mensis Pharmuthi'. S. Migne, s. gr. t. 26 col. 1423. Allerdings traf auch 
im Jahre 340 das Osterfest am 30. März, and somit würde auch dieses^Jahr 
den Zeitbestimmung:en über die Krankheit des Pachomius genagen. Allein eine 
andere historische Notiz (C 77, A' 656 s.) steht dem im Wege. Kurze Zeit nach 
dem Tode des Pachomius begaben sich nämlich einige Mönche von Pheböou nach 
Alexandria zur Begrüssung des hl. Athanasius. unterwegs besuchten sie den 
hl. Antonius und erzählten ihm unter Thränen von dem eben erfolgten Hin- 
scheiden ihres Klosterstifters. Ueber den Zeitpunkt dieser Reise heisst es nun 
in C 77: Ka\ ly^veio 8xe 6 'Ap/^iemaxoTto; o ayios 'Ai>avaaio? «v^xajjnj^ev jiExa Ö6$r^; 
Kupi'ou ajcb Tou Ro[xiTaTou 7uapepy6(xevo5 q\ a/^tki^oi h tä TtXoito e?? 'AXeEavSpetav xtX. 
A' 656 s. : II arriva plus tara que le p^re Athanase, patriarche d*Alezandrie, 
etant de retour de Constantiuople (?), recouvra son siege et la plupart des 
hommes allaient le saluer et recevoir sa benediction. 11 arriva que des freres, 
moines du monastere de Pheböou . , . Dieser feierliche Einzug des hl. Athana- 
sius erfolgte aber am 31. October 346. Vgl. den Index der Festbriefe zum 
Jahre 346 (Migne l. c. col. 1355): Hoc anno Dominica Paschatis erat die 
IV Pharmuthi ... III Kai. Aprilis (30. März), . . . consulibus Constantio et 
Constante III Augustis, gubernante eodem Nestorio Gazaeo Aegypti praefecto. 
Cumque obiisset Gregorius die II Epihi, reversus est Roma ex Italia (Athana- 
sius) et in civitatem ecclesiamque ingressns. Mirabili antem occursu dignas 
fuit; etenim die XXIV Paophi (31. Octob.) populus cunctique magistratus ei 
obviam inverunt usque ad centesimum lapidem. Mit dieser historischen Notiz 
ist also die Ansetzung des Todes des Pachomius auf das Jahr 340 nicht io 
Einklang zu bringen; die übrigen Datierungen des Todesjahres mit Ausnahme 
des Jahres 346 harmonieren auch nicht mit den Zeitbestimmungen über die 
Krankheit des Pachomius. — Am6lineau, Grützmactier und Achelis haben 
auf Grund einer Notiz der arab. Vita (p. 649 s.) : »La somme des jours ou il 
resta dans le monde, est de 60 ans; il se fit meine a Tage de 21 ans, et de- 
meura alors dans la vie monacale 39 ans« angenommen, dass Pachomius wirk- 
lich 60 Jahre alt geworden sei. Allein diese Angabe der arab. Vita ist sehr 
zweifelhafter Natur; heisst es doch bald darauf, dass Pachomius noch verhält- 
nismässig jung gestorben sei (Gomme le Seigneur Tavait vu crucifier son corps 
en toute chose, pour cette raison, il Tappela vers lui promptement, et il ne le 
laissa pas vivre un long äge de peur qu'il ne s'afFaibllt beaucoup). Uebrigens 
steht diese Notiz über das Lebensalter des Pachomius im Widerspruch mit 
anderen Lebensdaten derselben Vita. Vgl. Ladeuze S. 234: »D'apres eile 
(A' 342) Pakhöme ne fut enrdle et, par consequent, ne se fit moine qu^apres 
que la pers^cution fut finie, donc au plus tot, en 312, puisque le dernier d'entre 
les martyrs, pour cette recension (p. 338), est le patriarche Pierre, tue en no- 
vembre 311. Mais d'autre part, nous Tavons vu, d* apres les donnees que fournit 
A' lui-mdme, notre saint mourut au commencement de 346 (8. oben). Or, de 
312 a 346, il y a, tont au plus, pour sa vie monacale, 34 et non 39 ans.c Unter 
Zugrundelegung dieser Begrenzungsdaten in der arab. Vita wäre Pachomius 
höchstens 54 Jahre alt geworden. 
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and besass naeh dem Urtheile des Elosterstifters die für die Leitung 
der ganzen Communilät notwendige Bildnng nnd Bef&hignng. Als 
ihm die Brüder die Nachricht von seiner Ernennung zum Qeneralabt 
brachten, lag er schwer krank darnieder, siedelte noch von Tesmine 
nach Pheböou über, doch schon nach ungefähr zwei Monaten folgte 
er dem hl. Pachomius ins Orab nach ^). 

Als Petronius dem Tode nahe war, bezeichnete er Orsitsi, den Vor-^ 
Steher des Klosters Schenesit, zu seinem Nachfolger. Unter diesem 
Oeneralabte dehnte sich die Pachomianische Communit&t immer weiter 
aus; doch mit der Zunahme des irdischen Besitzes schwand auch der 
gute Qeist in den einzelnen Klöstern '). Schon vier Jahre ') nach dem 
Tode des hl. Pachomius bedrohte ein Schisma den Bestand des ganzen 
Elosterverbandes. Der Klosterstifter hatte nämlich angeordnet, dass 
die einzelnen Klöster die Erzeugnisse der Mönchsarbeit an das Haupt* 
kloster Pheböou abliefern sollten ; von hier aus sollte der Verschleiss 
derselben und die Verteilung des Erlöses an die einzelnen Klöster je 
nach Bedarf besorgt werden. Dieser Satzung entgegen wollte nun 
ApoUonins, der Abt des Klosters Temouschons, welches grosse Län^ 
dereien besass, die Erträge derselben für die Bedürfnisse seines 
eigenen Klosters behalten und sein Kloster von dem Generalabt un- 
abhängig haben. Da der Geist des Aufruhrs auch auf andere Klöster 
überzugehen schien und Orsiisi sich ausser stände sah, die Ordnung 
wiederherzustellen, so ernannte er Theodor, den Lieblingsschüler des 
hl. Pachomius, zu seinem Goadjutor. 

Es wird am Platze sein, hier den bisherigen Lebenslauf des 
Theodor ausfahrlicher darzustellen, zumal dem Andenken dieses 
Mannes durch Am^lineau ^) und Grützmacher ^) nicht volle Gerechtig- 
keit widerfahren ist. Theodor ^), ein Sohn reicher, christlicher Eltern, 
entschloss sich in noch jugendlichem Alter, dem Reichtum und dem 
Weltleben zu entsagen und zog sich in eine Einsiedelei bei Esneh 
zurück. Die dortigen Einsiedler erzählten vieles von der neuen 
Klosterstifkung des Pachomius, und als ein Pachomianischer Mönch 
auf einer Reise diese Einsiedelei besuchte, schloss sich ihm der erst 
vierzehnjährige Theodor an und wurde zu Tabennisi wegen der Fort- 


1) Nach der sahidischen Vita starb Petronius am 25. Epiphi = 19. Juli. 
C 75 mXE;ST7]<iEv M ^ttou (soll wohl der Monatsname Epiphi sein,) aotou ixY)vbc 
ißSouLTj xai 8?xa8ij. Die Differenz zwischen den beiden Daten ist anbedentend» 
Nach A' 651 leitete Petronins den Elosterverband einige Tage. 

2) C 81. A' 666 f. 

8) Ladeuze S. 227 t 

4) Annales da Mnsle Gaimet, Tome XVII, p. XGIV s. 

5) A. a. 0. S. 104 f. 

6) C 23 f., M 46 f., A' 368 f. 
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schritte in der Ascese bald ein Liebling des Pachomias. Dieser be- 
diente sich bald des jagendlichen Mönches zn wichtigen Missionen, 
liess ihn oft an seiner Statt die Katechesen vor der Gommanitftt 
halten und glaubte in ihm den Mann gefanden zn haben, den er vor 
seinem Tode zu seinem Nachfolger bestimmen könnte ^). Indes ein 
Vorfall soll nach Qratzmacher die farchtbare Leidenschaftlichkeit 
Theodors beweisen. Der letztere hatte, wie G 26 berichtet, schon 
zehn Jahre in Tabenntsi zugebracht, als seine Matter daselbst mit 
einem Briefe des Bischofs von Esneh erschien, demgemäss ihr der 
Sohn zurückgegeben werden sollte. Sie kehrte im Frauenkloster ein 
und schickte an Pachomius das bischöfliche Schreiben mit der Bitte, 
er möge ihr wenigstens erlauben, ihren Sohn sehen zu dürfen. 
Pachomius wollte nun dieser Bitte mit Rücksicht auf das bischöf- 
liche Schreiben willfahren; doch Theodor erklärte: »Thäte ich dies, 
würde Gott mich, da ich nun einmal zum Mönchsleben berufen bin, 
am Tage des Gerichtes tadeln, und meine Handlungsweise würde der 
Gommunität der Brüder zum Aergernis gereichen. Die Leviten haben 
einst kein Bedenken getragen, auch ihre eigenen Angehörigen zu 
töten, um Gott mehr zu gefallen und den Zorn Gottes nicht auf 
sich zu laden. Auch ich habe hier auf der Welt keine Mutter, 
noch irgend ein Eigentum, c Pachomius billigte diesen Entschlnss 
Theodors und meinte, auch die Bischöfe würden diese Entsagung 
wohl zu würdigen wissen. Die Mutter Theodors aber entschloss sich, 
in das Frauenkloster einzutreten, indem sie bei sich dachte, dass sie 
auf diese Weise nicht bloss ihren Sohn einmal unter den übrigen 
Mönchen sehen, sondern auch für das Heil ihrer eigenen Seele Sorge 
tragen könnte. Die boheirische und arabische Vita erzählen dasselbe 
Vorkommnis, jedoch, wie sonst, in drastischerer Färbung. Nach der 
ersteren (M 54) erklärte Theodor dem hl. Pachomius: »Ich fürchte eine 
Vorschrift des Evangeliums zu verletzen, wenn ich die Mutter aufsuche. 
Ist das nicht der Fall, so will ich zu ihr gehen. Wäre dies aber 
ein Beweis meiner Schwäche, so will ich sie nicht nur nicht sehen, 
sondern ich würde sie, wenn ich sie töten müsste, nicht schonen, wie 
es einst die Leviten auf Geheiss Gottes gethan haben >).c Diese aller- 
dings uns befremdende Erklärung fehlt in der ältesten griechischen Be- 
cension (cf. C 26) und ist wohl mehr auf das Konto der überhaupt 
drastischer schreibenden Kopten zu setzen. Aber zugegeben, dass 
Theodor wirklich so gesprochen hätte, so läge doch kein hinreichen- 


C 25, M 48. 

Aehnlich lauten die Worte in A' 405. 
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der Grand vor, diese aas dem Mande eines jangeu koptischen 
Mönches kommenden Worte so streng zu benrteilen and daraus 
einen Beweis für seinen gewaltthätigen Charakter herzuleiten^ zumal, 
diese hypothetisch aasgesprocbene Erklärung nur eine drastische 
Anspielang auf eine Schriftstelle (Exod. 32, 27 f.) ist. Amälineau 
sagt ja selbst, dass die Uebertreibang eine besondere Eigentümlich- 
keit der koptischen Schreibweise sei^). Wie wenig übrigens die 
Matter Theodors darch seine Handlangsweise irritiert war, ergiebt 
sich daraas, dass sie nach G 26 in das Frauenkloster eintrat, 
während nach der koptischen Becension (M. 56) ihr jüngerer Sohn 
Pachomianer wurde. 

Indes Theodor »mass doch ein gewaltthätiger Mensch gewesen 
sein«; dafür bringt Amälineau und Grützmacher noch einen zweiten 
and letzten Beweis. Pachomias hatte bekanntlich später seinen 
Wohnsitz nach Phebdou verlegt und die Aufsicht über das Kloster 
Tabennisi seinem Lieblingsschüler übertragen ^). Als er nun einmal 
wegen der Vernachlässigang der Klostersatzangen seitens einiger 
Mönche von Tabennisi dem Theodor Vorwürfe machte, soll dieser 
den Heiligen im Zorn mit seiner Hand geschlagen haben. Oanz 
abgesehen davon, dass der gamse Bericht der koptisch- arabischen 
Recension wenig Vertrauen erweckt, so beruht doch der dem Theodor 
hierbei gemachte Vorwurf, wie oben schon gezeigt worden ist, auf einer 
falschen Oebersetzung eines arabischen Ausdrucks darch Am^lineau *)• 
Es handelt sich in dem Texte bloss um einen Gestus der Un- 
geduld, wie denn auch Pachomius dem Theodor nicht wegen dieses 
Oestus, sondern wegen der Nachlässigkeit der Mönche einen Vor- 
warf macht, üebrigens waren die Pachomianischen Mönche weit 
entfernt, Theodor einer heftigen Leidenschaft zu zeihen. Nicht nur 
nach Angabe von C 58 , sondern auch von A' 449 hat sogar der 
Schüler den Meister in der Sanftmut übertrofifen. 

Endlich soll Theodor nach Am^lineau und Orützmacher auch 
ein durchaus ehrgeiziger und schlauer Mönch gewesen sein, der 
durch Verstellung und Heuchelei die Würde eines Generalabtes an- 
strebte. Wo ist nun der Beweis dafür? Als Pachomius einmal 
schwer erkrankte, drangen in Theodor die Mönche, die Würde des 
Oeneralabtes anzunehmen, wenn der Heilige sterben sollte. Theodor 
gab nach langem Widerstreben dem Wunsche der Mitbrüder nach. 


1) A. a. 0. p. XCVI. 

2) C 50, M 101, Ar 440. 

3) S. oben S. 146 f. 
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Facbomins, der dies nachträglich erfahr und die Bestimmung seines 
Nachfolgers sich selbst vorbehalten wollte, war darflber sehr betrübt, 
dass Theodor sich habe schliesslich überreden lassen. Betrachten wir 
diesen ganzen Vorgang, so haben hierbei sich eher die Mönche als 
Theodor selbst verschuldet, wie das auch die Quellen nachdrücklieb 
betonen^). In sämtlichen Viten wird auch berichtet, dass Theodor 
während der 7 Jahre, wo er den Pachomius bei der Visitation der 
Klöster unterstatzte , nie in sich den Gedanken aufkommen Hess, 
dessen Nachfolger zu werden*). Jedenfalls folgt ans diesem Vorfall 
auch, dass Theodor keinen gewaltthätigen Charakter besass, wenn 
er sich die Liebe seiner Mitbrüder in so hohem Masse erworben 
hattet). Auch beweist dieser Bericht gleich den vorher mitge- 
teilten, dass den Autoren der griechischen und der koptisch-arabischen 
Vita durchaus fern lag, dem Theodor zu schmeicheln und ihn ancb 
auf Kosten der Wahrheit mit dem Nimbus der Heiligkeit zu um- 
geben, wie es Am^lineau annimmt, was schon deshalb ausgeschlossen 
erscheint, weil die Viten samt und sonders erst nach dem Tode 
Theodors verfasst worden sind. 

Zu Gunsten Theodors spricht auch der Umstand, dass er sieb 
wegen des oben erwähnten Vorfalles der von Pachomius ihm auf- 
erlegten Basse willig unterwarf und nach Entbindung von seinem 
Amte ein zurückgezogenes Leben fahrte. C 69 berichtet, dass Pa- 
chomius ihm damit eine Lektion in der Demut geben wollte, und es 
ist kein Anzeichen dafür, dass Theodors Busse etwa nur Heuchelei 
und Verstellung war; wird doch bezeugt, dass sein Schmerz über 
das Vorgefallene so gross war, dass seine Mitbrüder glaubten« er 
würde das Kloster verlassen ; er that es nicht, ebensowenig verlor er 
aber die Liebe und Zuneigung des hl Pachomius, der von diesem seinem 
Lieblingsschüler gelegentlich erklärte, dass er siebenmal vollkom- 
mener als vorher geworden sei ^). Zwar warde später nicht Theodor, 
sondern Petronius von dem sterbenden Klosterstifter als sein Nach- 
folger bestimmt. Dies geschah aus einem prinzipiellen Gesichts- 
punkte ; Pachomias hielt es für den Bestand seines Klosterverbandes 
als noth wendig, seinen Nachfolger aus eigener Initiative zu wählen. 
Aber er that es nicht etwa aus einer noch zurückgebliebenen Anti- 
pathie gegen Theodor. Vielmehr hat sich der sterbende Pachomias 
nach Ausweis aller Quellen von seinem Lieblingsschüler Theodor in 


1) C 69, M 166, A' 678. 

2) C 68, M 158. A' 492. 

3) Vgl. auch C 78-79. M 49, A' 449. 

4) C 70. A' 663. 
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der herzlichsten Weise verabschiedet, ihn beauftragt, seinen Leib an 
einem geheimen Orte zu begraben und ihm ans Herz gelegt , sich 
aach weiterhin der fehlenden Brüder anzunehmen^). 

Wie bis zum Tode des Pachomius der Wandel Theodors ver- 
dächtigt wird, so wird auch diesem von Am^lineau und Qrätzmacher 
mit Unrecht die Spaltung der Pachomianischen Mönche unter Orsitsi 
in die Schuhe geschoben. Um sich unentbehrlich zu machen, hätte 
Theodor im geheimen den Aufruhr geschürt. 

Es ist von vornherein unwahrscheinlich, dass er mit den auf- 
rührerischen Mönchen unter einer Decke gesteckt hätte. Es verriete 
ja ein hohes Mass von Dnklugheit bei Orsitsi, wenn dieser in jenem 
kritischen Augenblick den Theodor in der Absicht zum Coadjutor 
erwählte, um den Oeist des Aufruhrs zu bannen. Die unbotmässigen 
Mönche wünschten ja nicht einen anderen Generalabt, sondern sie 
gingen darauf aus, diese Würde überhaupt zu beseitigen. Der Be- 
richt über die Thätigkeit Theodors als Coadjutor spricht auch 
nicht zu Gunsten derjenigen, welche seinen Charakter verdächtigen 
möchten. Zunächst wird in den Quellen ausdrücklich betont» dass 
Theodor vor seiner Erwählung zum Coadjutor sich nichts herausnehmen 
wollte, das irgendwie über ihn missliebig gedeutet werden konnte. 
Aus diesem Grunde wies er die Mönche ab, welche in ihn drangen, 
die Katechesen im Kloster, wie zu Lebzeiten des Pachomius, zu 
halten*). Als Coadjutor unternahm er nichts, ohne den Bat des 
Orsiisi eingeholt zu haben'); ja, er unterwarf sich den Anordnungen 
des letzteren, selbst wenn dieselben seinen Anschauungen nicht 
entsprachen ^). Wie der hl. Athanasius in einem Briefe ihn als Mit- 
arbeiter des Orsitsi bezeichnet ^), so hält er sich selbst nur als dessen 
Stellvertreter «). 

Im Jahre 350 zum Coadjutor berufen, beschwichtigte nun 
Theodor den Geist des Aufruhrs und führte ApoUonios, den Abt von 
Temoaschons, zur Unterwerfung unter die Oberleitung zurück. 

Nördlich von den durch Pachomius gestifteten Klöstern gründete 
Theodor bei Schmoun^) zwei neue Niederlassungen. Nach M 271 
hiessen diese Nouoi (cf. A' 676) und Kabior, nach C 86 Obi und 


1) C 75; A' 648, vgl. dain Ladeuze S. 196 Note 1. 
2} C 79, T. 809, A' 662. 

3) C 86. 

4) M 259 f. 

5) C 92. 

6) C 83, 93. 94; M 276, 284; A' 670, 697, 702. 

7) Die Trümmer von Schmonn (Hermopolis) liegen U/s km westlich land- 
einwärts von Bdda zwischen dem Josephskapal und dem Nil bei dem Dorfe 
Aschroandn (Baedeker S. 191). 
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Kalos ^). Ein drittes Kloster entstand in der Umgegend von Her- 
mothis (Armoatim). Naeh dem Briefe Ammons (c. 17) mnss Theodor 
noch ein Mannskloster bei Ptolemals*) (koptisch Psoi) gebaut haben. 
Za den von Pachoraias gegründeten Franenklöstern von Tabennisi 
Und Tesroine kam auch noch unter Theodor ein drittes zu Beehre 
(Fakhna A' 676) hinzu, welches eine Meile von Pheböou ent- 
fernt lag. 

Nach ISjähriger Leitung des Verbandes starb Theodor'). Der 
hl. Atbanasius, der aus diesem Anlass den Pächomianern ein Bei- 
leidsschreiben sandte, ist voll des Lobes über den dahingeschiedenen 
Generalabt und fordert Orsiisi auf, die Leitung wieder zu übernehmen. 
Wie lange nun der letztere noch nach dem Tode Theodors an der 
Spitze der Pachomianer stand, ist unbekannt. Die Pachomiusviten 
schliessen nämlich mit dem Tode Theodors ab und erwähnen nur mit 
einigen Zeilen die Thatsache, dass Orsitsi wieder das Regime über- 
nahm. Wenn die Verfasser der Vita G hier abbrachen, so geschah 
dies nicht aus Voreingenommenheit gegen den letzteren ; spricht doch 
die Vita an anderen Stellen (C 75—83) mit der grüssten Anerken- 
nung von Orsitsi. Der Orund ist vielmehr der, dass diese Vita gleich 
nach dem Tode Theodors ans Licht kam. 

In den Katechesen, die Orsitsi seinen Mönchen hielt, pflegte er 
ebenso fleissig die hl. Schrift heranzuziehen, als die Mahnungen de» 
hl. Pachomius zu wiederholen^). Denselben Charakter haben auch 
die 56 Unterweisungen, die er am Ende Seines Lebens den Mönchen 
als Vermächtnis übergab und die unter dem Titel ,Doctrina de 
institutione monachorum^ in lateinischer üebersetzung auf uns ge- 
kommen sind ^). Oennadius, der in der zweiten Hälfte des 5. Jahrb. 
lebte, kennt diese Schrift und äussert sich über dieselbe folgender- 
massen ^) : 'Oriesiesis monachus, amborum i. e. Pachumii et Theodori 
collega, vir in sanctis scripturis ad perfectum instructus, composait 
librum divino conditum sale, totiusque monasticae disciplinae instrn- 
mentis constructum et ut simpliciter dicam, in quo totum pene vetas 


1) A' 680 nennt dies Kloster Kähoar. 

2) Ptolemals (das heutige el-Mensch!ye) lag 15 km südlich von Akhmim. 
8) Kurz vor seinem Tode sprach Theodor (M 265): 'Voici que je suis 

avec yous depuis 18 ans, d*apr^s Pordre de Dien et de notre pere apa Horsiisi'. 
Vgl. dazu Ladeuze S. 229—230. — Theodor starb am 2. Faschons d. i. den 
27. April (7 Tage nach Ostern) im Jahre 368. Die Annahme des Achelisnnd 
Krüger, dass Theodor schon am 27. April 363 gestorben sei, ist nicht haltbar; 
denn nach dem Briefe des Ammon (c. 23) erlebte dieser Lieblingsschüler des 
hl. Pachomius noch den im Jani 363 erfolgten Tod des Kaisers Julian. 

4) Vgl. die beiden in der Vita G 76 und 95 mitgeteilten Reden des Orsiisi. 

5) Abgedruckt bei Migne^ s. lat. CHI col. 453 s. und s. gr. XL col. 870 s. 

6) De vir. illustr. c. 9. 
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et novam testamentum compendiosis dissertationibas iaxta monacho- 
rum damtaxat necessitatem , iovenitur expositum, quem tarnen vice 
testamenti prope diem obitas sai fratribus obtulit'. Das Spiegelbild, 
welches in dieser Schrift von den Einrichtungen und Sitten der Pa- 
chomiianer entworfen wird, steht vollständig im Einklang mit den 
Nachrichten, die hierüber in den anderweitigen Quellen vorhanden 
sind *). 

§ 15. Vorbemerkungen eur Pachomianischen Klosterregel, 

Es muss schon von vornherein angenommen werden, dass 
Pachomius seinen Klöstern bestimmte Begeln gegeben hat. Eine in 
einem Kloster wohnende Mönchsgesellschaft konnte auf die Länge 
der Zeit ohne Feststellung einer Tages- und Hausordnung und ohne 
Regelung der gegenseitigen Beziehungen der Mitglieder nicht be- 
stehen. In der That dachte Pachomius schon daran bei dem Bau 
seines Klosters in Tabennisi*). Mit seinen ersten Schülern führte 
er sofort ein gemeinsames Leben ein und gab ihnen Vorschriften, 
die das religiöse Leben, die Kleidung, die Speise und den Schlaf 
nach der Anweisung der hl. Schrift regelten b). Als das Kloster 
hundert Insassen zählte, schuf er eine neue Organisation, teilte die 
Mönche in mehrere Gruppen mit besonderen Vorständen und sorgte 
fär eine rationelle Arbeitsteilung unter denselben^). Nach demsel- 
ben Muster wurden auch die später gegründeten Klöster eingerichtet 
(s. oben S. 156), und um Einheitlichkeit in der Leitung der ein- 
zelnen Klöster zu erzielen, schrieb Pachomius die darauf bezüglichen 
Satzungen in einem eigenen Buche für die Vorsteher auf^). Auch 
dem in der Nähe von Tabennisi errichteten Frauenkloster schickte 
er ein Exemplar seiner Mönchsregel zu und gab zugleich neue 
Satzungen, welche die Mönche beim etwaigen Besuch verwandter 
Klosterfrauen sowie bei Verrichtung notwendiger Dienstleistungen im 
Frauenkloster beobachten sollten^). In der boheirischen Vita wird 
noch bemerkt, dass Pachomius seine Regeln teils mündlich lehrte, 


1) Üeber die Echtheit der Doctrina etc. siehe Tillemont^ Mömoires pour 
seryir a Thist. eccl. Bruxelles, 1715, tome 7 p. 1386 uad Ladeuze S. 114 f. 

2) C 10: Ka\ Tctog StSa^o), xüpts, oO; xaXet^ «ruv ijjiol xouiov iX^^^ai xov ßiov, 
[A7| TtpüiTov auTo? vixiiaa?. 

3) C 17 : Koivößiov yap fy aöxoi? * xoi oötw? Ixavöviasv auiots, tutcov ajrpöaxojcov 
xa\ napaS(ooei$ cü^eXTlp-ou; icov 'j'U/^aSv auvia^a^ dcTcb xcov ^E4b)V ypa^ üSv, xb £Vou(jLa aOxcov 

EüjJL£TpW5, TTjV XpÖ^^V Iv ?aÖX7)Xl, XOI XO X0t[JL7)^Vai aÜXtOV eU<J)(^T)lX(5Vü);, Cf. M31— 32, 

Ar 370-371. 

4) C 19, M 34 f.. A' 372 f. 

5) C 38. 

6) C 22, M 37-38, A' 381—382. 
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teils schriftlich und zwar jedenfalls in der koptischen Sprache auf- 
zeichnete^). Eine solche schriftliche Mönchsregel dieses Kloster- 
gründers lag thatsftchlich den Verfassern der ftltesten Pachomios- 
vita vor"). 

Es steht also fest, dass Pachomins eine Begel für seine Mönche 
geschrieben hat; es fragt sich nun, welche von den unter seinem 
Namen überlieferten Regeln anf Echtheit Ansprach machen kann. 

Nach einigen soll die von Palladins io der Historia Lansiaca 
(c. 38) mitgeteilte Mönchsregel des Pachomins die ursprünglichste 
sein oder wenigstens dem Kern nach von diesem Elosterstifter her- 
rühren*). Verdftchtig indes erscheint schon die dieser Elosterregel 
vorausgeschickte Bemerkung des Palladins, dass diese Satzungen dem 
Pachomius gleich zu Beginn seines Aufenthaltes in Tabennisi von 
einem Engel auf einer ehernen Tafel überbracht worden seien. Die 
griechische Vita G, welche die frischeste Tradition über Pachomins 
enthält, weiss nämlich nichts von diesem übernatürlichen Ursprang 
seiner Elosterregel; vielmehr wird in derselben, wie schon oben dar- 
gethan ist, berichtet, dass Pachomius die Mönchsregel nach Mass- 
gabe der hl. Schrift zusammengestellt und dieselbe später aus Zweck- 
mässigkeitsgründen ergänzt hat. Diese Angaben der Vita G werden 
auch von den koptisch-arabischen Pachomiusviten bestätigt^). Da2a 
kommt noch, dass sich Pachomius in seinen Beden und Ermahnungen 
nirgends auf einen übernatürlichen Ursprung seiner Mönchsregel be- 
ruft, um derselben den gehörigen Nachdruck zu verleihen. So hatte 
z. B. Pachomius in seiner Begel den Mönchen strengstes Still- 
schweigen während der Arbeit vorgeschrieben. Als nun einmal diese 
Vorschrift im Eloster Tabennisi von den in der Bäckerei beschäf- 
tigten Mönchen übertreten worden war, erklärte er seinem Schüler 
Theodor, die Mönche sollten sich nicht damit entschuldigen, dass 
die Begeln menschlichen Ursprungs seien; in denselben seien zwar 
oft geringfügige Dinge vorgeschrieben, aber sie seien doch von der 
grössten Bedeutung; er hätte sie sicherlich nicht geboten, wenn sie 
nicht nützlich wären ^). Ein anderes Mal wird Pachomius von seinem 


1) M 104, A' 502. — üeberhaapt ergänzte Pachomins nach Massgabe 
des Bedürfnisses seine ursprünglichen Regeln dnrch neue Satzungen, wie ans 
C 52, 57, M 101—102, 186-187, A' 426—427, 502-504 hervorgeht. 

2) C 63. ' 

3) Grützmacher a. a. 0. S. 117 ff., Zöckler a. a. 0. S. 200 f., Erwin 
Preu8Chen, Deutsche Litteraturzeitung 1896 S. 710. 

4) Siehe oben S. 167 u. 168 (Anfang). 

5) 57 : Kol eTtcsv h aßßa; naxoti[i.io; * '"Ott vou.{2^ou9tv Ixstvot av8pci>7Civa elvai 

Tauta Toc Tcapa-nfAiJLaTa xSlv «epl iXoLyiicrzon Bo^fi [kiya lorfv E2 (x^ $k ^v (i^AiiiiOS 

ifü^tüv ^ IvToXij Ixsivi), oox fiv Tcopij^etXajiLev 7C6p\ aui^?. Cf. M 110. 
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Freunde Dionysins, dem Oekonomen der Kirche von Tentyra, ge- 
tadelt, dass er fremden Mönchen den Eintritt in sein Kloster ver^ 
wehre und dieselben in einem besonderen Baume beherberge. Pacho- 
mius erwidert, er gestatte wohl fremden Mönchen die Teilnahme am 
Gottesdienste im Kloster, doch in Bezug auf Tisch und Schlaf blieben 
diese getrennt, und diese Anordnung hätte er deshalb getroffen, 
damit Fremde nicht irgendeine üngehOrigkeit bei seinen jüngeren, 
noch unerfahrenen Mönchen bemerkten und daran Anstoss nähmen ^). 
Auf diese Weise verteidigt Pachomius die Satzungen seines Klosters ; 
nirgends beruft er sich auf den übernatürlichen Ursprung seiner 
Regel; höchstens wird noch darauf hingewiesen, dass seine Satzun- 
gen mit den Grundsätzen der hl. Schrift in Einklang stehen*). 
Kurzum, seine Regeln erscheinen bloss als Frucht seiner Klugheit 
oder des Studiums der hl. Schrift. Weder die Briefe des hl. Pacho- 
mius und seines Schülers Theodor, noch die Doctrina Orsiesii geben 
einen Anhalt, aus dem man schliessen könnte, dass Pachomius seine 
Klosterregel von einem Engel erhalten habe. Wenn in der letzteren 
Schrift darauf hingewiesen wird, dass die Satzungen des hl. Pacho- 
mius von Oott kämen*), so hat das nicht viel zu bedeuten; denn 
eine so allgemeine Redensart passt schliesslich auf alle Kegeln heili- 
ger Ordensstifter. Was endlich Hieronymus anlangt, der eine 
Pachomianische Regel aus dem Griechischen ins Lateinische über- 
tragen hat, so erwähnt er zwar, dass Pachomius sein Kloster auf 
eine Weisung Gottes und eines Engels gegründet und ein geheim- 
nisvolles Alphabet von einem Engel erlernt habe^), aber davon 
weiss er nichts, dass die Pachomianische Regel von einem Engel 
herrühre. 

Allerdings enthalten auch die Viten A und B, sowie die un- 
edierte Pariser und die arabische Vita die Notiz, dass Pachomius 
eine fertige Regel durch einen Engel, und zwar auf einer Tafel 
geschrieben, erhalten habe. Indes wird dadurch das bisher gewon- 
nene Resultat nicht nmgestossen, da diese Notiz in den genannten 
Viten, wie schon früher dargethan wurde, aus der Historia Lausiaca 
des Palladins entlehnt ist Der Anfang der unedierten Pariser Vita, 
wo die in Frage stehende Episode erzählt wird, stellt sich als reine 
Copie der Historia Lausiaca dar^). Die Vita B, die nachweislich 
ans C geflossen ist, entlehnt aus Palladins einige auf die Pachomianer 

1) C 28, M 58 f., A' 557 f. 

2) C 17, 26, 42; M 53 f., 87, 101; A' 870. 405, 408 f. 

3) Doetrina s. Orsiesii c. 28, 46. 

4) Prae&tio s. Hieronymi in Begolam s. Pachomii n. 1 n. 9. 

5) S. oben S. 136. 
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bezügliche Notizen, worunter auch die von der üeberbringung der 
Pachomianischen Regel durch einen Engel ^) — den Inhalt der Begel 
selbst teilt sie nicht mit — gehört, vergisst aber später dieses 
fremde Einschiebsel und berichtet im 22. Gapitel in üebereinstim- 
mung mit ihrer Vorlage, der Vita G, dass Pachomins die Begel far 
seine Mönche selbst verfasst habe *). Die Vita A dagegen, der sonst 
die Vita B als Vorlage gedient hat, schiebt im 21. und 22. Kapitel 
als Nachtrag eine Inhaltsangabe der Klosterregel nach Palladias, 
wenn auch in abgekürzter Form, ein, ändert aber die Worte ihrer 
Vorlage, der Vita B (c. 22), folgendermassen um: 'Begulas igitar 
eis; quas acceperat, tradidit, scilicet ut haberent moderatum cibam, 
vilissimum vestitam, somnum etiam competentem.' Was endlich die 
arabische Version, die sich als eine ungeschickte Compilation ans 
C, M, T und Palladius darstellt (s. oben S. 138 f.), anlangt, so teilt 
dieselbe die angeblich von einem Engel übergebene Klosterregel auch 
nach Palladius, wenn auch mit einigen unbedeutenden Differenzen, 
mit^), fällt aber im weiteren Verlauf aus dem Context, berichtet an 
mehreren Stellen in üebereinstimmung mit der Vita C und M, dass 
Pachomins selbst die Klosterregel verfasst und allmählich ergänzt 
hat^), und setzt sich dadurch in Widerspruch mit sich selbst, indem 
die aus den letzteren Quellen geschöpften Notizen über die Sitten 
und Gebräuche der Pachomianer mit dem Inhalt der aus Palladium 
entlehnten Begel nicht im Einklang stehen^). 

Die zwei ältesten Viten C und M, deren Verfasser doch am 
besten über ihren Klosterstifter unterrichtet sein mussten, wissen 
nichts von der üeberbringung der Klosterregel durch einen Engel. 
Die Notiz hierüber bei Palladius, aus dem die Viten A, B und A' 

1) B c. 12: Cnmque aliq[aando processisset (sc. Pachomias) e cella satis 
magnum spatium pervenit in vicam, qni dicitar Tabenise. Camqae, ut solebat, 
longo tempore perseverasset in oratione, audivit vocem ei diceotem : Mane hie, 
Pachomi, et fac monasterium. Ad te enim venient multi, Yolentes salvi fieri, 
quos deduces convenienter formae, qnae tibi a me data faerit. Protinus ergo 
illi apparet angelus et dat ei tabulam, in qua scripta erat tota vitae constitatio 
eorum, qui erant ad ipsum venturi. Ex qua ab eo accepta in hodiernum usque 
diem vitam instituuut Tabennesiotae , eundem habitam gestantes et eandem 
habentes conversationem. 

2) B c. 22: Describit itaque eis tan quam regulas quasdam formas et 
utiles animae traditiones , vile indumentum , victum moderatum decoramque in 
somno qnietem. S. oben S. 124 ff. 

3) A' p. 366-369. — 4) S. oben S. 167, S. 168 Note 1. 

5) So steht die auf die Wohnungen der Mönche bezügliche Satzung der 
Engelsregel (A' 866) im Widerspruch mit den in A' 468 und 628 berichteten 
Thatsachen , desgleichen die auf den Schlaf bezägliche Satzung (A' 366) mit 
den späteren Berichten (A' 482— 483, 605), die Satzung über die Mönchs- 
kleidung (A' 366) mit A' 396 und 630. — Auch die aus Palladius (Hist. Laus, 
c. 38) entlehnte Tischregel (A' 377) widerspricht den in A' 420, 524, 613 mit- 
geteilten Thatsachen. 
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unmittelbar oder mittelbar geschöpft haben, ist also als Legende 
de» 5. Jahrhunderts zu betrachten ^). Immerhin muss man sieh aber 
fragen, wie Palladias zu dieser Notiz gekommen ist. In der ältesten 
griechischen, sowie auch in der boheirischen Vita wird berichtet, 
dass ein Engel den Pachomias, als er bereits in Tabenna wohnte, 
aufgefordert habe, ein Kloster zu gründen '). Es ist nun nicht un-^ 
wahrscheinlich, dass man schliesslich auch die Regel, die Pachomins 
für seine Mönche verfasst hatte, diesem Engel zuschrieb, oder dass 
Palladius, der von der Engelvision im Pachomianischen Kloster von 
Panopolis (Hist. Laus. c. 39) Kunde erhalten haben mag, irrtümlich 
die Engelvision auch auf die üeberbringung der Regel ausdehnte. 
Später mag der darauf bezügliche Palladiustext am Rande einer 
Handschrift der griechischen Pachomiusvita vermerkt und schliess- 
lieh durch einen Abschreiber eingeschaltet worden sein^ Aber nicht 
allein die Notiz von dem übernatürlichen Ursprung der Pachomiani^ 
sehen Regel bei Palladius erscheint verdächtig ; dasselbe gilt auch von 
dem Inhalt der von ihm mitgeteilten Regel. Viele Satzungen dieser 
Elosterregel bei Palladius, z. B. das Zusammen wohnen von je drei 
Mönchen in einer Zelle, das Schlafen auf Sitzen mit Rücklehnen, 
die absolute Ausschliessung fremder Mönche vom Kloster, die Klei- 
derordnung, die Gebetszeiten, das dreijährige Noviziat, die Teilung 
der Mönche in 24 Gruppen nach dem griechischen Alphabet, wurden 
laut der Vita G und M, ja selbst der arabischen Vita (abgesehen 
von dem auf S. 366—369 eingeschalteten Palladiustexte) weder zu 
Lebzeiten des Pachomius, noch unter seinen drei ersten Nachfolgern 
beobachtet, wie dies noch bei Besprechung der einzelnen Gebräuche 
und Sitten in den Pachomianischen Klöstern im folgenden § gezeigt 
werden wird. Aus alledem ergiebt sich, dass die von Palladius 
mitgeteilte Pachomianische Klosterregel durchaus nicht als die 
älteste Form der bei den Pachomianern beobachteten Satzungen 
anzusehen ist; vielmehr giebt Palladius in dieser Klosterregel den 
Status quo der Satzungen des von ihm besuchten Pachomianischen 
Klosters wieder, wobei noch Gedächtnisfehler oder Missverständnisse 
bezüglich des dort Wahrgenommenen eine Rolle spielten. 

Es bleibt nun zu untersuchen, ob und inwieweit die vom hl. 

1) Sozomenus (h. eccl. III, 14) hat gleichfalls die Engelsregel aus Pal- 
ladius entlehnt, aber besser geordnet. S. Preuachen, Palladius u. Rufinus, 
1897 S. 227 f. — DUlmann (Chrestom. aethiop. 1866 , S. 57 ff. , deutsch von 
^önig, Studien und Kritiken 1878 S. B23 ff.) hat drei verschiedene Pachomia- 
nische Begeln in äthiopischer Üebersetzung herausgegeben. Die erste äthiopische 
Recension verrät eine griechische Vorlage und deckt sich im wesentlichen mit 
dem Berichte des Palladius. Vgl. Ladeuze S. 261 f. 

2) C 15, M 30. 
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Hieronymus ins Lateinische übersetzte Paehominsregel auf Aathentie 
Anspruch machen kann. Dieselbe ist uns in zwei der Hauptsache 
nach übereinstimmenden Becensionen aberliefert. Die erste Recension 
besteht aus 128 Artikeln und ist zuerst im Jahre 1575 Yon 
A. Stratius in Rom veröffentlicht worden^). Die zweite Recension, 
aus 194 Artikeln bestehend, erschien gleichfalls in Rom im Jahre 
1661 in dem Codex regularum, quas ss. patres monachis et vir- 
ginibus sanctimonialibus servandas praescripsere, coUectus olim a s. 
Benedicto Anianensi abbate, dessen Veröffentlichung der Verfasser 
Lucas Holsten nicht mehr erlebte'). In diesem letzteren Werke 
folgt auf die praefatio s. Hieronymi presbyteri in regulam s. Pacho- 
mii 1) die Regel des Pachomius (praecepta patris nostri Pachomii 
hominis Dei, qui fundavit conversationem coenobiorum a principio 
per mandatum Dei), 2) monita s. Pachomii, 3) epistola patris nostri 
Pachomii ad sanctum virum Corneiium, qui pater fuit monasterii 
Moebanseos, in qua loquitur linguam, quae ambobus ab angele tra- 
dita est et cuius nos sonum audivimos, ceterum vires et sensnm 
intellegere non possumus, 4) epistola etc. ad patrem monasterii Sy- 
rum, qui et ipse gratiam cum Pachomio et Oornelio angelicae linguae 
acceperat, 5) epistola etc. ad patrem monasterii Comelium, quod 
vocatur Mochanseos, 6) epistola etc. ad Syrum patrem monasterii 
Ghnum et Joannem praepositum domus eiusdem monasterii, 7) epi- 
stola etc. ad universa monasteria, ut cuncti fratres congregentur in 
monasterium malus, quod vocatur Baum, in diebas Paschae, et sit 
omnium una solemnitas, 8) epistola etc. ad Syrum patrem monasterii, 
quod vocatur Ghnum, et Joanuem praepositum in eodem monasterio 
unius domus, 9) epistola etc. ad universa monasteria, ut congregen- 
tur omnes monasteriorum principes et domorum praepositi in mona- 
sterium quod vocatur Baum, vicesimo die mensis qui apud Aegyptios 


1) Diese Recension findet sich auch bei Qazaeus^ Cassiani opera omnia 
(im Anhang), Atrebati 1628, ferner bei De La Bigne^ Bibliotheca Patrnm, 
Col. Agripp. 1618, IV, 31 s., bei SlellartiuSf Fnndamina et Regalae, Douay 
1626, p. 115 8. 

2) Auf die erste römische Ausgabe dieser zweiten Recension folgte eine 
zweite von L. BUlaine im Jahre 1663 und eine dritte zu Augsburg im Jahre 
1759. Vgl. auch Migne^ s. 1. tom. 23 col. 65 s. -^ Der Holsten^sche Codex 
ist identisch mit dem Liber regularnm diversarnra patrum Benedikts von Aniane 
und war eine Abschrift eines im Besitze der regulierten Chorherrn domus B. Vir- 
ginis zu Köln befindlichen Manuskripts, das wiederum aus einer alten Trierer 
Handschrift von St. Maximin abgeschrieben war. (Cf. Holsten- Brockte, Codex 
regularum etc. Augsburg 1759 tom. I praef. S. XVII.) Diese letztere Hand- 
schrift ist noch nicht aufgefunden, doch hat Otto Seebaaa (Zeitschrift für 
Kirchengesch. 1895 S. 244 ff.) den Nachweis geführt, dass der Codex 231 des 
Kölner Stadtarchivs, welcher das Regelsammeibuch Benedikts von Aniane ent- 
hält, als Kopie der Trierer Handschrift zu gelten hat. 
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appellatur Mesore, tit rite omninm peccatornm atqne operam remissio 
compleatur, 10) epistola etc. ad fratres qui tondebant in d^erto 
capras, de quaram filis texantar cilicia, 11) verba per litteras patris 
nostri Pachomii in lingua abäcondita, de bis quae fntnra sant, 
12) verba qnae locutas est pater noster Pachomins in visione, 
erudiens fratres in monasterio Mocbansi de bis, qnae eis eventnra 
essent, et illo dicente et loqnente in spiritn excepta snnt a fratribna; 
quae ?el factnri essent principes monasteriornm vel passnri, 13) verba 
patris nostri Pachomii lingna abscondita, de bis qnae fntnra snnt, 
U) epistola patris nostri Theodori ad omnia monasteria de Pascha, 
15) S. Orsiesii abbatis Tabennensis doctrina de institutione monacho* 
rnm. Alle diese St&cke, welche Holsten ans dem über regnlarnm 
diversornm patrnm Benedikts von Aniane geschöpft hat, stammen 
von Hieronymns. Bin gewisser Presbyter Sylvanns hatte nämlich« 
wie Hieronymns in der praefatio erklärt, ans Alexandria BAcher er* 
halten, welche eine griechische üebersetzung der koptischen Satzungen 
des Pachomins, Theodoras und Orsiesins enthielten, nnd dem Hiero- 
nymns zugeschickt mit der Bitte, dieselben ins Lateinische zu über- 
tragen, da in den Pachomianischen Klöstern der Thebais sowie in 
Canopns viele Lateiner wären, die weder das Koptische noch das 
Griechische verständen. Gennadins (De vir. ill. c. 7 — 8) bezeugt, dass 
zu seiner Zeit die Regel des Pachomins , je ein Brief an Cornelius 
und Syrus, ein Brief anlässlich des bevorstehenden Osterfestes, ein anf 
die im Monat Angnst stattfindende Generalconferenz bezüglicher nnd 
ein an ausserhalb des Klosters beschäftigte Mönche gerichteter Brief 
desselben, sowie drei Briefe des Theodor nnd die doctrina des Orsiesins 
bei den Lateinern ia Umlauf wären ; nennt er auch hierbei nicht aus*' 
dracklich den Hieronymns als üebersetzer dieser Schriften, so ist doch 
immerhin diese Notiz als ein indirekter Beweis dafnr anzusehen. Und 
wenn Cassian in seiner Vorrede zu dem Werke De coenobiornm in- 
stitutis an Castor schreibt, dass Hieronymns Aber die Einrichtungen 
der egyptischen Klöster teils Original-, teils Uebersetzungsarbeiten 
geliefert hätte, so können unter den letzteren nur die soeben be- 
sprochenen Pachomianischen Schriften gemeint sein, da es nicht be- 
kannt ist , dass Hieronymns noch anderweitige Schriften über das 
egyptische Mönchtum übersetzt hat. 

Es wird auch in neuerer Zeit nicht mehr bestritten ^ dass 
Hieronymns die lateinische üebersetzung der Pachominsregel ange- 
fertigt hat. Dagegen bezweifelt Grützmacher die Behauptung des 
hl. Hieronymns, dass zu Anfang des 5. Jahrhunderts ein Pachomiani- 
sches Kloster zu Canopus (bei Alexandria) existiert habe. Indes aus 
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«inem auf die Oeschichte Alexandrias bezüglichen koptischen Frag- 
ment^) erfahren wir, dass der Patriarch Theophilus (gest. 384) in 
Ganopns eine Niederlassung Pachonaianischer Mönche aus der Ober- 
Thebais gegründet hat. 

Da Hieronymns die Pachomiusregel bald nach dem Tode der 
hl. Paula, also gleich nach 404, übersetzt hat*), so ergiebt sich 
4arans, dass das ihm als Vorlage dienende Exemplar die Sitten and 
OebräQche der Pachomianer am Ende des 4. und Anfang des 5. Jahr- 
hunderts wiederspiegelt. Eine einfache Durchsicht der einzelnen 
Satzungen beweist auch, dass wir hier nicht die ursprüngliche, son- 
dern die schon ein entwickeltes Elosterleben voraussetzende Pachomius* 
regel vor uns haben. Es fragt sich nun, ob sich diese von Hierony- 
mus übersetzte Begel mit den von Pachomius festgesetzten und im 
Lanfe der Zeit ergänzten Satzungen deckt oder vielmehr durch Mo- 
difikationen seitens der Nachfolger des Klostergründers alteriert 
worden ist. Es scheint fast so, als ob die zweite Alternative die 
richtige sei, da Hieronymus in der praefatio zur regula Pachomii 
erklärt, dass die ihm zugeschickten und von ihm übersetzten Bücher 
die Satzungen des Pachomius, Theodorus und Orsiesius enthielten; 
indes bezieht sich diese Notiz wohl auf das Ensemble der auf das 
Pachomianische Mönehtum bezüglichen Schriften, wie dies auch die 
handschriftliche üeberlieferung in dem Begelbuch Benedikts von Aniane 
nahelegt (S. oben S. 172 f.). Bemerkt doch Hieronymus in derselben prae- 
fatio, dass er auch den von Pachomius mit Cornelius und Syrus in 
geheimnisvoller Sprache geführten Briefwechsel, der doch nicht einen 
Bestandteil der Begel bildet, ins Lateinische übersetzt habe. In der 
That wird auch in den Viten des Theodorus und Orsiesius nirgends 
angegeben, dass diese Nachfolger des Pachomius die Begel ihres 
Meisters geändert hätten, vielmehr wird in diesen Viten, sowie auch 
in der Doctrina Orsiesii auf die Begel des Pachomius wie auf ein 
heiliges Vermächtnis hingewiesen. Ja die in den Viten C, T, A*" bei- 
läufig erwähnten Angaben über die sich allmählich entwickelnde 
Begel des Pachomius stimmen im grossen und ganzen mit der von 
Hieronymus übersetzten Begel überein. Einige Zusätze und Modi- 
fikationen nebensächlicher Art in der Begula Pachomii bei Hierony- 
mus mögen wohl von den Nachfolgern des Klostergründers herrühren 
und zum Teil aus der mündlichen Tradition sich erklären. Eine ge- 
nauere Darlegung der Beziehungen zwischen der Begula Pachomii 


1) S. Ladeuze S. Ö02. 

2) Vgl. die praefatio s. Uieronyroi presbyfceri in regulam s. Pachornii. 
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bei HieroDymas and den Angaben der in Betracht kommenden Titen 
soll in dem folgenden § geboten werden. 

Anch die Form, in welcher die Pachominsregel bei Hieronymas 
erscheint , passt ganz gut zu den Angaben der Pachominsviten. 
Letztere betonen, dass die Regel des Pachomias sich zunächst anf 
einige wenige Pankte beschränkt und später bei grösserer Ausdehn- 
ang des Klosterverbandes allerlei Zusätze erhalten habe. Ja, Pacho- 
mias milderte sogar manche strengere Oepflogenheiten seiner Mönche 
mit der Zeit und gestattete z. B. eine grössere Freiheit bezüglich 
des Verkehrs mit der Aussen weit, besonders, mit den Blutsver- 
wandten. Denselben Bindruck gewinnt man bei der Durchsiebt 
der von Hieronymus übersetzten Pacbomiusregel. Sie ist nicht 
aas einem Guss und lässt eine logische Anordnung vermissen. Ein 
Beweis für die später erfolgten Zusätze und Nachträge sind die 
vielen identischen Satzungen im Bereich der RegeU). Schon nach 
der handschriftlichen Ueberlieferung zerfällt die Begula Pachomii in 
vier Teile, von denen der erste praecepta, der zweite praecepta et 
instituta, der dritte praecepta atque iudicia, der vierte praecepta ac 
leges patris nostri Pachomii genannt wird, und im Bereich des ersten 
Teiles finden sich wieder einige einen gewissen Abschluss andeutende 
Phrasen'), ein Beweis, dass die Regula Pachomii nicht ein einheit- 
liches Werk ist, sondern mit der Zeit allerlei Erweiterungen und 
Ergänzungen erfahren hat. 

um jedoch ein vollständiges Bild von der Einrichtung und 
dem Leben in den Pachomianischen Klöstern zu gewinnen, müssen auch 
die Viten C, M, A' herangezogen werden. Die Regula Pachomii 
enthält nämlich über manche Punkte des Mönchslebens minutiöse 
Vorschriften, aber manche wichtigere Dinge, wie z. B. die Gottes- 
dienstordnung, die Art und Weise des Psallierens, die Elosterämter, 
sind in derselben nicht ex professo behandelt, sondern nur beiläufig 
erwähnt oder vielmehr als bekannt vorausgesetzt. Es gab eben 
neben der schriftlichen Regel noch eine Ueberlieferung, welche sich 
in den Klöstern mündlich fortpflanzte und die in den Viten gelegent- 
lich berührt wird. 

Was die übrigen überlieferten Pachomiusregeln anlangt, so 
haben dieselben nur secundären Wert. Die von Pitra (Analecta 
Sacra et classica, 1888, P. IS. 113 f.) herausgegebene griechische 
Pachominsregel ist, wie schon die üeberschrift Tou oatou Tzaxpbc; 

1) Eolsten-Brochie, n. 155 nnd 186; n. 8—9 and 121: n. 2' 
n. 20 und 188. 

2) Reg. Fach. art. 48, 103. • 
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'qiicov naxcofitoo ix x&v ivtoX«»v xef aXaia dtaf opa IxXsXsyfjieva &<: 
iv ouvT^iiO) zeigt, nach einer umfangreicheren Vorlage gearbeitet. 
Fast Bämtliche vierzig Satzungen dieser elcleictischen Arbeit finden 
sich in dem ersten Teile (^Regula Patris nostri Pachomü') der 
hieronymianischen FachomiusregeP). Auch die von den Bollan- 
disten (Acta SS., Maii, T. III S. 58* f.) veröffentlichte griechische 
Pachomiusregel ist durch den Titel *Ex x&v ivroXdiv toü äytoo 
IIaxou|iioo als ein Auszug gekennzeichnet und bietet mit üeber- 
gehung der kleinlicheren Vorschriften eine geordnete Darstellung 
der wichtigsten Satzungen des ersten Teiles der hieronymianischen 
Pachomiusregel. Als eine Debersetzung dieser von den BoUandisten 
herausgegebenen Pachomianischen Elostersatzungen ist nach Ladeuze 
(S. 270 f.) die zweite äthiopische Regel >) zu betrachten. Die 
in koptischer Sprache vorhandenen Fragmente einer Pachomius- 
regel, deren Herausgabe Amölineau (Annales du Hus^e Guimet, 
XVn S. CXI) angekändigt hat und die noch mehr Detail als die 
hieronymianische Pachomiusregel enthalten, sind noch nicht ver- 
öffentlicht worden. 

§ 16. Die Satzungen des Pachomianischen Klosterverbandes. 

A. Die Einrichtung der Klöster. 

Das von einer Mauer') umschlossene Mutterkloster von Tabenna 
enthielt einen Complex von Gebäuden. Nahe der Elosterpforte 
wohnten in einem besonderen Hause die Mönche, welche den PfSrtner- 
dienst versahen. Zu diesem Amte wurden die tüchtigsten Mönche 
erwählt, da sie nicht nur mit den Gästen zu verkehren, sondern 
auch den Gandidaten des Mönchslebens die ersten Unterweisungen in 
der Ascese zu erteilen hatten. An das PfSrtnerhaus stiess das Xeno- 
dochium, das Haus für Gäste, mit einem besonderen Baum für 
solche Frauen, welche wegen hereinbrechender Nacht die Gastfreund- 
schaft des Klosters in Anspruch zu nehmen gezwungen waren. Ein 
weiteres Haus, otxia Td>v (itxpwv otxov6|io>v genannt, war für die 
Mönche bestimmt, welche den Küchen- und l^schdienst zu besorgen 


1) Pitra 1. c sagt: 'Nostra en ouviöfuo capitula XL archetypa adambrant 
qnae Hieronymus prae ocalis habuit et primam seriem regulae quam in qaadra- 
ginta dao et centam scholia distribnit. 

2) S. oben S. 171 Note 1. — Die dritte äthiopische Regel, die den Namen 
des Pachomins nicht trägt, die man aber dennoch diesem Ordensstifter zuge- 
schrieben hat, ist ein Strafkodex, dessen Inhalt sich durch seine exorbitanten 
Strafbestimmungen mit denen der hieronymianischen Pachomiusregel in Wider- 
spruch stellt. . 

3) G 29, M 62, A' 555, Hier. Reg. Pach. (Holsten'sche Ausgabe) 84; 
vgl. auch A' 361 (Note 2) und C 10. 
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hatten. In einem besonderen Hanse wohnten die Mönche , welche 
die Erzengnisse der Mönchsarbeit zu veräussern und die für das 
Kloster nötigen Lebensmittel einzukaufen hatten. Auch die übrigen 
Mönche waren, soweit es möglich war, nach Art ihrer Beschäftigung 
in besonderen Häusern untergebracht; so gab es Häuser für Korb- 
und Mattenflechter sowie für andere Handwerker. Endlich gab es 
noch ein Haus, in dem die Krankenwärter wohnten und die schwer- 
kranken Brüder pflegten^). 

Die Zahl der Mönche jedes einzelnen Hauses geben weder 
die Viten noch die von Hieronymus übersetzte Pachomiusregel an. 
Amnion, der um die Mitte des 4. Jahrhunderts im Kloster von Phe-* 
böou 3 Jahre als Mönch lebte, berichtet, dass er daselbst in dem 
Hause der Griechen ausser dem Vorsteher und dessen Stellvertreter 
20 Oenossen hatte, und an einer anderen Stelle erwähnt er Silvanus 
als Vorsteher eines Hauses mit 22 Mönchen'). Da die Angabe 
des Hieronymus im Prologus der Pachomiusregel über die Zahl 
der Mönche im Pachomianischen Klosterverbande, wie noch im sel- 
bigen § gezeigt werden wird, stark übertrieben ist, so ist wohl die 
ebendaselbst sich findende Notiz, nach der etwa 40 Mönche in 
einem Hause gewohnt hätten, nicht ganz zuverlässig. 

Jedes Haus hatte eine grössere Anzahl von Zellen'), in wel- 
chen die Mönche einzeln wohnten. Zwar wird das Einzel wohnen der 
Mönche weder in den Viten noch in der von Hieronymus fibersezten 
Pachomiusregel ausdrücklich angegeben ; doch die Bemerkung in der 
Vita C 38, wonach kein Mönch die Zelle seines Mitbruders ohne 
Erlaabnis der Oberen betreten durfte^), sowie die Stellen T 307, 
M 24, P 27, A' 468, 628, Reg. Pach. art. 89 setzen dies voraus. 
Wenn also Palladius in der angeblichen Engelsregel mitteilt, dass die 
Mönche zu dreien in einer Zelle wohnen sollten^), so entspricht dies 
durchaus nicht der ursprunglichen Einrichtung der Pachomianischen 
Klöster. Ausser den Wohnhäusern waren im Bereich der Kloster« 
mauern zur Pflege der verschiedenen irdischen Lebensbedürfnisse 
allerlei Werkstätten, eine Küche, ein Speisesaal, eine Kleiderkammer 
and ein Bibliothekzimmer sowie zur üebung des religiösen Lebens 

1) C 19, M 34 f., A' 372 f. Vgl. auch Reg. Pacb. art. 1, 49-53, C 26; 
art. 35, 41. 44, 76; Pallad. Hist. laus. c. 39, Prolog, in Reg. Pach. n. 6; 
art. 41-^43, C 53 A' 645. 

2) Ep. Amm. n. 4 and 11. 

3) C 92. 

4) Ka\ oOSei; oöÖkv Iwoiei Iv ifj o?x{o xwp\; toSv I^^vtwv xaiitijv xrjv ^povxiSa • ouSl 
^w? el? xfiXXlov eJaeX^^v Tcpb? aSeXipöv. 

5) no(T](Tov Bl xAXa; Sia^öpov; ^v x^ aur^ (Pitra liest auXf]) xöcl xpEt; x«ta 
*^^ [lEv^xwaav. ' - 
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eine Kirche und ein Oebetssaal vorhandeu. Iq dem freien Hofraum 
war ein Qarten angelegt (P. 28, 29, Reg. Fach. art. 73). 

Die von dem Mutterkloster ans gestifteten Filialklöster erhiel- 
ten laut den Angaben der Pachomiusviten eine ähnliche Einrichtung^). 
Doch konnte in den Klöstern, die nicht so viele Insassen zählten, 
die Verteilung der Mönche auf die einzelnen Häuser nicht so streng 
nach der Art ihrer Beschäftigung durchgeführt werden. Auch mögen 
nicht in allen Klöstern alle Handwerkerarten vertreten gewesen sein. 
Nach der Historia Lausiaca (c. 39) gab es unter den Mönchen des 
Klosters von Panopolis (Akhmin) Feldarbeiter, Gärtner, Bäcker, 
Schmiede, Bauleute^ Walker, Gerber, Schuhmacher, Korbflechter und 
Schönschreiber. In dem Kloster von Pheböou bestand auch ein 
Haus, in welchem die Griechen (Alexandriner) und Ausländer wohn- 
ten, die des Koptischen nicht mächtig waren (G 60; M. 147, 150; 
A' 473 f.). 

B. Die Organisation der Klöster, 

Das Amt eines Generalabtes (fcaxi^p, &ßßa(:) bekleidete Pacho- 
mius bis zu seinem Tode. Anfänglich residierte er im Mutterkloster 
Tabenna, später verlegte er aber seinen Wohnsitz nach dem Kloster 
zu Pheböou, welches sich durch seine centrale Lage für die Leitung 
des ganzen Klosterverbandes besser eignete und wenigstens von den 
drei nächsten Nachfolgern als Residenz beibehalten wurde. 

Der Generalabt erscheint als absoluter Leiter des ganzen Ver- 
bandes, ohne dass er etwa durch einen Beirat anderer Mönche ein- 
geschränkt wäre. Aeusserlich betrachtet, hat die Handhabung der 
Klosterdisciplin durch ihn einen militärischen Charakter, was sich 
vielleicht durch die anfängliche militärische Laufbahn des Kloster- 
stifters erklären lässt. Der Generalabt verlangt unbedingten Ge- 
horsam von den Mitgliedern der Kommunität. Er ernennt die Vor- 
steher der einzelnen Klöster nach eigenem Ermessen, setzt sie ab 
oder versetzt sie in andere Klöster, um jedes Unabhängigkeitsgelüste 
oder die zu grosse Anhänglichkeit an ein bestimmtes Kloster zu 
unterdrücken (M. 257 f.). Nicht bloss brieflich verkehrt er mit den 
Vorständen der Klöster sondern durch öftere Visitationen, die er 
selbst oder durch Vertrauensmänner abhält, überzeugt er sich von 
der Zucht und Ordnung in den einzelnen Kommunitäten, schafft 
Missbräuche ab und trifft Anordnungen , wie er es für gut findet. 


1) C 35, 50, M 71, 77, 78, Ar 378 f. 
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Sogar seinen Nachfolger ernennt Pachomias selbst auf dem Sterbe- 
bette; das gleiche thaten die beiden nächsten Generaläbte ^). 

Während der Qeneralabt auf die geistliche Leitung der Mönche 
sein Hauptaugenofierk richtete, fiberliess er dem Oberverwalter 
(filyag otxovöfiog) , der gleichfalls in Pheböou wohnte, die Sorge 
für die materiellen Interessen des ganzen Klosterverbandes. Auch in 
dieser Hinsicht bestand eine Art Centralisation, Die einzelnen Klöster 
hatten*; von Zeit zu Zeit die Erzengnisse ihres Fleisses an den Ober- 
verwalter abzuliefern^), der dann fär die Veräusserung derselben 
Sorge trug und für den Erlös neue Rohstoffe sowie Lebensmittel an- 
kaufte und unter die einzelnen Klöster verteilte. In diesen Qe- 
Schäften standen ihm einige Mönche zur Seite, die in einem beson- 
deren Hause des Hauptklosters Pheböou untergebracht waren. 

An der Spitze jedes einzelnen Klosters stand ein Abt, der yin^iim 
oder oixov6{AO(: x^c {iov^g genannt wird. Abgesehen vom Generalabt 
war er die höchste Autorität im Kloster, ordnete alles nach seinem 
Gutdünken an, und ohne seinen Willen durfte im Kloster nichts 
geschehen (C 19, Beg. Pach. art. 158). 

Wie schon oben bemerkt worden ist, bestand jedes Kloster aus 
einer Anzahl von Häusern, in denen die Mönche nach Art ihrer Be- 
schäftigung untergebracht und besonderen Aufsehern (oixiaxot) unter- 
stellt waren. Wie der Abt, so hatte auch jeder oixiaxög seinen 
Zweiten oder Stellvertreter, der ihn in seinem Amte zu unterstützen 
und nötigen Falls auch zu vertreten hatte (G 19, M 71, A' 376; 
Prolog, in Beg. Pach. n. 6, art. 181, 182). 

Je drei oder vier Häuser bildeten eine Tribus und hatten je 
eine Woche die für die Gesamtheit notwendigen Arbeiten zu be- 
sorgen (C 19, A' 373, Prolog, in Beg. Pach. n. 2, art. 16). Der 
Aufseher jenes Hauses, das gerade den Wochendienst versah, 
Hebdomadar genannt, hatte eine gewisse Aufsicht über die ganze 
Tribus; er nahm täglich früh die Weisungen des Abtes entgegen 
und kontrollierte und notierte abends die geleisteten Arbeitspensa 
(Prolog, in Beg. Pach. num. 2, art. 16 u. 27). Beim gemeinschaft- 
lichen Gottesdienst hatten die Hebdomadare des ganzen Klosters mit 
den ihnen unterstellten Mönchen den Psalmengesang auszuführen 
(Beg. Pach. art. 13—18). 

Oeberbaupt bestand sowohl unter den Mönchen jedes einzelnen 
Hauses wie auch zwischen den einzelnen Häusern eine gewisse 
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1) C 35. 52, 58, 76-^, 93; P 5 (Anfang); Bf 22 f., 75, 79, 101 f., 152 f., 
186 f.VM' 872 f., 567, 652 f. 

2) Beg. Fach.' art. 27. 
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Bangordnung, so dass beim gemeinsamen Auftreten der ganzen 
Kommunität jedes Haus und jeder Mönch eiuen bestimmten Platz 
einzunehmen hatte. Aus diesem Qrunde trug jeder Mönch auf seiner 
Eukulle das Zeichen seines Klosters und seines Hauses ^). Im üebri- 
gen waren die Mönche unter einander gleich; selbst die Priester 
unter ihnen hatten abgesehen von ihrer geistlichen Würde vor dem 
Laienelement keinen Vortritt zu beanspruchen (G 18« M 34, A' 372). 

Ein Beweis f&r das organisatorische Talent des Pachomius ist 
die Institution der Generalkonvente *). Zweimal im Jahre, zu Ostern 
und am 20. Mesore (d. i. am 13. August), hatten nicht bloss die 
Vorsteher, sondern auch die übrigen Mönche des ganzen Kloster- 
verbandes, so weit dies möglich war, in Phebdou zu erscheinen. Bei 
dieser Oelegenheit wurden vom Generalabt die Vorsteher der Klöster 
ernannt und anderweitige Anordnungen und Entscheidungen getrofTeu. 
Der erste Generalkonvent hatte einen mehr religiösen Charakter; es 
wurde das Osterfest gemeinschaftlich gefeiert, und etwaige Eate- 
chumenen empfingen die Taufe. Auf dem zweiten Konvent hatten 
die Aebte dem Oberverwalter von Pheböu über die Arbeiten ihrer 
Klöster Bechenschaft abzulegen. Nach einem Briefe des Pachomius') 
diente der letztere Konvent auch noch der Wiederherstellung des 
Friedens unter den Mönchen, indem auf demselben etwaige DiflTerenzen 
unter ihnen ausgeglichen wurden. 

Die bisherige Darstellung der Organisation des Pachoraiani- 
schen Klosterwesens stützte sich auf die Angaben der Pachomias- 
viten und der von Hieronymus überlieferten Pachominsregel. Nach 
Palladius (bist. Laus. 38) soll jedoch eine andere Einteilung der 
Mönche in den einzelnen Pachomianischen Klöstern bestanden haben. 
Der betreffende Passus der sog. Engelsregel lautet : »Aus je 24 Ab- 
teilungen von Brüdern sollen sie bestehen nach der Zahl der 24 Buch- 
staben. Jeder Abteilung gieb den Namen eines griechischen Buch- 
stabens von Alpha, Beta bis Omega, so dass, wenn der Abt nach 
einem in der grossen Menge sich erkundigt, er nur den zweiten 
nächst sich zu fragen braucht: Wie steht es mit Alpha? oder: Wie 
mit Beta? und wiederum: Grüsse mir das Rho u. s. w. Ein jeder 
in der Reihe soll nach seinen Bnchstabenzeichen bezeichnet werden. 


1) Fflr diese Bangordnung war der Eintritt ins Kloster massgebend. 
Vgl. Prolog, in Reg. Pach. nnm. 3: Qaicunqae aatem monasterium primus in- 
greditnr, primas sedet, primas ambulat, primas psalmum dicit, primas in mensa 
manum extendit, prior in ecclesia commanicat; nee aetas inter eos quaeritar, 
sed professio. Vgl. auch art. 1, 21, 29, 59, 180. 

2) C. 52, 78, M 102. 248, 278, A' 639, 661, Prolog, in Reg. Pach. n. 7 u. 8. 

3) HoUtm-drockie 1. c. pag. 44. Vgl» auch Reg. Pach. art. 27. 
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Den Einfältigeren und Einfacheren lege den Namen Iota (t) bei, die 
Schwierigeren and Verschmitzteren heisse Xy (S). So passe gemäss 
eines jeden Gesinnung, Sitte und Qemütsart ihnen die Buchstabennamen 
an, wie denn nur die Eingeweihten (Pneumatiker) das Bezeichnete ver- 
stehen werden. c Darnach soll nicht nur jede Klostergemeinde nach 
Massgabe des griechischen Alphabets in 24 Klassen eingeteilt, sondern 
auch jeder einzelne Mönch nach seiner Gemütsart und seinem Cha- 
rakter mit einem entsprechenden griechischen Buchstaben bezeichnet 
worden sein. Diese Angabe des Palladius erscheint sehr verdächtig ; 
denn die Pachomiusviten kennen diese Art der Einteilung der Mönche 
gar nicht; vielmehr wird in denselben ausdrücklich bezeugt, dass 
die Mönche nach der Art ihrer Beschäftigung in besonderen Häusern 
wohnten. Oft ist in denselben die Rede von Visitationen der Klöster 
durch Pachomius; doch nirgends wird angedeutet, dass dieser General- 
abt nach dem Schema der angeblichen Engelsregel die Klöster re- 
vidiert hätte. Auch der von Hieronymus übersetzten Pachomius- 
regel ist die Einteilung der Mönche nach dem griechischen Alphabet 
fremd ; sie stimmt vielmehr bezüglich der Klassificierung der Mönche 
mit den Angaben der Viten völlig überein. Ja, es ist schon a priori 
unwahrscheinlich, dass der Kopte Pachomius, der des Griechischen 
gar nicht mächtig war, seine Mönche nach dem griechischen Alphabet 
bezeichnet hätte. Grützmacher (a. a. 0. S. 124 f.) und Krüger 
(Theol. Litteraturzeitung 1890, S. 620 f.), welche die von Palladius 
mitgeteilte Engelsregel als die ursprüngliche Regel des Pachomius 
ausgehen möchten, weisen zwar darauf hin, dass die 24 griechischen 
Buchstaben auch in der koptischen Schrift vorhanden seien; doch 
haben sie nicht beachtet, dass das koptische Alphabet aus 31 Buch- 
staben besteht, indem zur Wiedergabe einiger eigentümlichen Laute 
zu den 24 griechischen Buchstaben noch 7 besondere Zeichen hinzu- 
gefügt sind. Bei einem des Griechischen unkundigen Kopten kann 
man aber nicht voraussetzen, dass er die spezifisch griechischen 
Buchstaben von den aus dem demotischen Alphabet entnommenen 
Zeichen unterscheiden konnte und die ersteren bei der Klassificierung 
seiner Mönche zu Grunde legte. 

Immerhin muss man fragen, wie Palladius zu dieser sonder- 
baren Ansicht gekommen sei, da nach dem Zeugnis der Pachomius- 
viten und der von Hieronymus übersetzten Regula Pachomii die 
Einteilung der Mönche nach dem griechischen Alphabet bis ins 
5. Jahrhundert nicht bestanden hat. Wahrscheinlich beruht die 
Notiz bei Palladius auf einem Missverständnis. Die Vita C 68 
erwähnt n&mlicb, dass sich Pachomius iu seinen Briefen eines 
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mystischen Alphabeis bediente, indem er den Buchstaben des Alpha- 
bets einen den eingeweihten Mönchen bekannten symbolischen Sinn 
unterlegte. Aach Hieronymus schreibt im Prologas zur Regel des 
Pachomins (num. 9), dass dieser Ordensstifter und seine Schüler in 
ihren Briefen das Alphabet zu symbolischen Zeichen verwendeten. 
Ein Blick in diese Briefe beweist, dass mit den Buchstaben des 
Alphabets gewisse geistige Eigenschaften und Temperamente der 
Mönche gekennzeichnet wurden , wenn wir auch jetzt diese Symbolik 
nicht vollständig verstehen können. Palladius mag nun infolge eines 
Missverständnisses die sonderbare Einteilung der Pachomiaoischen 
Mönche selbst kombiniert haben ^). 

Anlangend die Zahl der Mönche in jedem einzelnen Kloster 
oder im ganzen Klosterverbande, so geben uns die griechisch-kop- 
tischen Yiten darüber keinen Aufschlnss ; wir erfahren nur, dass kurz 
vor dem Tode des Pachomins neun Klöster vorhanden waren (G. 72), 
und dass nachher unter der Leitung Theodors drei neue hinzukom- 
men >). Nach Ammon (ep. c. 1), der um das Jahr 852 im Kloster 
Pheböou lebte, gab es damals in diesem bedeutendsten Pachomiani- 
schen Kloster gegen 600 Mönche. Nach Palladius (bist. Laus, 
c. 38, 89), der ungefähr fünf Decennien später schrieb, hätte das 
Hauptkloster in PhebAou 1800 (1400), die übrigen Klöster 200 bis 
800 Insassen gehabt. Diese auf die Filialklöster bezüglichen Zahlen 
mögen richtig sein; dagegen steht die auf das Hauptkloster bezüg- 
liche Angabe des Palladius im Widerspruch mit der des gewiss 
besser unterrichteten ehemaligen Pachomianers Ammon ; es ist höchst 
unwahrscheinlich, dass die Zahl der Mönche in dem Hauptkloster 
nach etwa fünf Decennien mehr als das Doppelte betragen habe. 

Die Notiz desselben Ammon (ep. c. 18), dergemäss 2000 Mönche 
zur Feier des Osterfestes in Pheböou erschienen, bietet eine gewisse 
Handhabe zur Feststellung der Gesamtzahl der Pachoraianer. 
Gewiss konnten nicht alle Mönche zum Generalkonvent erscheinen; 
eine beträchtliche Anzahl musste in jedem Kloster zurückbleiben'). 
Mit Rücksicht hierauf kann man annehmen, dass die Angabe Cassians 
(De instit. coenob. IV,1), der zu Beginn des 5. Jahrhunderts die 


1) Der ans Palladius entlehnte Abschnitt der arabischen Vita (p. 366—369) 
enthält gleichfalls die Klasseneinteilung der Mönche nach dem Alphabet; da- 
gegen berichtet der Araber an einer anderen Stelle (p. 367 f.) über denselben 
Gegenstand in üebereinstimmang mit den übrigen Yiten. 

2) S. oben S. 165 f. 

3) Prolog, in Reg. Fach. num. 7 : 'Omnium monasteriornm princeps nnum 
habetur caput, qui habitat in monasterio ; diebus Paschae ezceptis bis , qni in 
monasterio necessarii sunt, ad illum omnes congregantnr, ut quinquaginta millia 
fere hominum passionis dominicae simul celebrent festivitatem.* 
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Pachomianer auf 5000 schätzt, sich von der Wahrheit nicht so weit 
entfernt, wie die des Palladins, demgemäss sich zu seiner Zeit die 
Zahl der Mönche des ganzen Elosterverbandes auf 7000 belaufen 
habe^). Sicher ist es aber eine üebertreibnng , wenn Hieronymus 
im Prolog zur Pachomius-Begel von 50,000 Pachomianern schreibt. 
Diese hohe Ziffer steht nicht einmal im Einklang mit den übrigen 
Daten, welche er ebendaselbst über die Grösse und Bewohnerzahl 
eines Pachomianischen Klosters angiebt. Ladeuze (a. a. 0. S. 205) 
spricht darum die Vermutung aus, dass die hohe Ziffer bei Hierony- 
mus auf einer Verwechslung mit der Zahl 5000 beruht, die, wie 
soeben gezeigt wurde, auch anderweitig bezeugt ist. 

C. Befolgung der evangelischen Räte, 

Im vierten Jahrhundert entwickelte sich das ascetische Leben 
in der Form des Mönchtums, das den Zeitgenossen als schönste 
Blüte des christlichen Lebens erschien und allenthalben Bewunderung 
erregte. Die Mönche lebten nicht, wie Weingarten behauptet hat, 
ausserhalb des Schattens der Kirche, sondern standen überall im 
Kontakt mit der kirchlichen Hierarchie. Was insbesondere Pachomius 
anlangt, so lesen wir in seiner Vita, dass er mit dem Klerus, zu 
dessen Jurisdiktiousbezirk sein Mutterkloster gehörte, kirchliche Ge- 
meinschaft hielt und an verschiedenen Orten mit Gutheissung der 
Bischöfe neue Niederlassungen gründete. Sein neues Institut wurde 
von dem Patriarchen Athanasius von Alexandria besucht und gutge- 
heissen'). Aber von einer Gelübdeablegung findet sich bei den 
Pachomianern, ebensowenig wie bei den anderen egyptischen Mönchen 
jener Zeit, eine Spur. 

Die ausdrückliche Ablegung der Ordensgelübde gehört einer 
späteren Zeit an. Der hl. Basilius war der erste, der es für gut 
fand, dass die Mönche das ausdrückliche Gelübde der ehelosen Keusch- 
heit ablegten '). Der hl. Benedict verlangte von seinen Mönchenein 
dreifaches Gelübde, das der stabililas loci, der conversio morum und 
des Gehorsams, worin auch die Gelübde der Keuschheit und der 
Armut inbegriffen waren. Der erste Orden, in dessen Begel die drei 
Gelübde der Keuschheit, der Armut und des Gehorsams unter einem 
geistlichen Oberen ausdrücklich hervorgehoben werden, war der 
Franziskanerorden. Bei den Pachomianern fand nun bei dem Ein- 


1) Nach einer freandlichen Mitteilung des mit der Herausgabe eines 
kritischen Palladinstextes beschäftigten Benediktinerpaters Butler finden sich 
alle hier benutzten Zahlangaben der Historia Lausiaca in den besten Hand- 
ichriflen. 

2) Siehe S. 156 f.; Tgl. C 92, N 267 f., A' 694 f, 
8) Siehe S. 19, 
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tritt ins Kloster gar keine Qetübdeablegang statt; aber indem sie 
in den Klosterverband aufgenommen wurden , verpflichteten sie sieb 
stillsobweigend alles das zu halten, was in den drei späteren Ordens- 
gelfibden enthalten war. 

Was zunächst die Armut anlangt, so wurden die Kandidaten 
des MOnchslebens darüber unterrichtet, dass sie durch den Eintritt 
ins Kloster auf Hab und Out verzichten und sieb von den Banden 
des irdischen Besitzes loslösen mussten. Diese Verzichtleistung kam 
dadurch zum Ausdruck, dass der Neuaufgenommene sein weltliches 
Kleid, das von dem Vorsteher des Kleidermagazins in Verwahrang 
genommen wurde, ablegte und das Mönchskleid empfing 0. Dem- 
entsprechend heisst es auch in der Vita G 16, 17, dass kein Mönch 
Privateigentum besass, sondern dass alles den Mönchen im Kloster 
gemeinsam war. Wohl wird berichtet, dass Petronius mit seinem 
ganzen Besitztum in den Pachomianischen Klosterverband eintrat; 
aber das Eingebrachte wurde Oemeingat dier ganzen Kommunität 
(C 50). Die Gesinnung, welche in dieser Beziehung die Mönche 
beseelen sollte, drückt der Generalabt Theodor in folgenden Worten 
aus (M 218 f): »Wir haben die Güter unserer Eltern, die uns ge- 
hörten, um des Namens Jesu Christi willen verlassen . . . Alles, was 
der Komrhunität gehört, gehört weder uns noch den leiblichen Eltern, 
die in der Welt sind, sondern dies gehört unserem Herrn Jesus 
Ghristnsc. Daraus erklärt es sich auch, dass die Mönche das Eigen- 
tum des Klosters als eine beilige Sache betrachten und damit nicht 
leichtfertig umgehen sollten. Aus demselben Grunde durfte kein 
Mönch von einem Mitbruder ein Geschenk annehmen noch einen 
fremden Gegenstand in Verwahrung nehmen oder in etwas Anderes 
umtauschen >j. In Uebereinstimniung hiermit beisst es auch in der 
Vita C 38, A' 605, 601 (vgl. auch Reg. Pach. art. 81), dass kein 
Mönch im Kloster Geld haben durfte. Ja manche Mönche« die im 
frühen Lebensalter ins Kloster traten, hatten überhaupt keine Kennt- 
nis der landläufigen Münzen. Nur diejenigen, welche mit dem Ver- 
kauf der Erzeugnisse des Klosters oder mit dem Kauf der Lebens- 
mittel betraut wurden, erhielten Geld in die Hände, mussten es aber 
bei der Rückkehr ins Kloster sofort dem Oekonomen des Klosters abgeben. 

Zur Wahrung der Keuschheit und zur Fernhaltung jeglichen 

Verdachtes in dieser Beziehung ordnete Pachomins eine Art Klausur 

"in seinen Klöstern an. Wohl durften die Mönche mit Erlaubnis 

ihres Oberen ausgehen, und ffeinde Mönche und Kleriker durften 

als Gäste auch an den gottesdienstlichen Uebungen innerhalb der 

1) Reg. Pach. art. 49, - 2) Reg. Pach. art. 66, 97, 106, ISl. . 
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Klostermaaern teilnehmen^ aber Frauen durften im Kloster weder 
ein- noch ausgehen, sondern wurden in einem an der Klosterpforte 
für Gäste eingerichteten Hause aufgenommen, wo sie auch, falls in jj 

der Nähe kein Frauenkloster vorhanden war, und die Abenddäm^ il 

merung eine Weiterreise unmöglich machte, in einem abgeschlosseneü 
Räume die Nacht zubringen durften. Um jeglichem Verdacht vor- 
zubeugen, durften die Mönche nur mit Erlaubnis des Obern ihre 
Verwandten in einem Frauenkloster besuchen; die Zusammenkunft 
fand aber daselbst in Gegenwart mehrerer erprobter Ordensfrauen 
statt. Hatten Mönche in einem Frauenkloster eine Dienstleistung j; 

zu verrichten, so wurde dies so eingerichtet, dass sie die Kloster- 
frauen gar nicht zu Gesicht bekamen. Diese Vorsichtsmassregel 
wurde auch bei Bestattung der Klosterfrauen beobachtet^). 

Die Pachomiusregel bei Hieronymus giebt auch gewisse 
Regeln an, welche die Mönche zur Verhütung der Sinnlich- l 

keit und Weichlichkeit zu beobachten hatten. Zunächst war jede 
zu grosse Zärtlichkeit in der Pflege des Leibes verpönt. Darum 
musste die Lagerstätte hart sein % und niemand durfte sich baden 
oder mit Oel salben, ausser wenn es die Krankheit oder eine andere 
Notwendigkeit erheischte^). Ferner war zu grosse Vertraulichkeit 
unter den Mönchen verboten; keiner durfte den andern waschen 
oder mit Oel salben oder ihm einen Dorn aus dem Fusse heraus- 
ziehen, ausser wenn er den Auftrag dazu hatte. Das vertrauliche 
Händehalten war verboten; beim Gehen wie beim Stehen sollte ein 'iilll 

kleiner Zwischenraum zwischen den Mönchen bleiben^). Desgleichen :|Nf|:4 

durfte niemand die Zelle seines Mitbruders ohne die Erlaubnis des r^'-lj 

Oberen betreten *). Die Mönche durften nicht im Dunkeln mit ifplj 1 fj 

einander eine ünüerhaltung führen, noch sich derselben Lagerstätte ilUiiT: J 

bedienen^). Die älteren Mitglieder des Klosterverbandes sollten l^|1 

durch ein würdevolles und ernstes Betragen den jüngeren ein gutes ^:'ifl:^ 

Beispiel geben und sich in Gegenwart der letzteren aller unpassen- ^<f¥i 

den Scherze enthalten^). L^i fei 

Aus den minutiösen Vorschriften, die zur Wahrung der Keusch- 
heit und des guten Rufes der Mönche im Pachomianischen Kloster- 
verband bestanden, glaubt Grützmacher (S. 187) schliessen zu dürfen, 
dass in dieser Beziehung arge Extravaganzen vorgekommen sein 
müssen; Dieser Schluss wäre aber nur dann berechtigt, wenn diese 

1) Vgl. die Citate in dem folgeaden Abschnitt über den Verkehr der 
Mönche mit der Aussenwelt. 

21 Reg. Fach. art. 88. 

3) Art. 92. — 4) Art. 93-95. — 5) Art. 112, C 38. — 6) Art. 94. - 
7) Art. 166. 
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Vorschriften von Pachomius oder seinen Nachfolgern auf Grand fibler 
Erfahrung gegeben worden wftren; doch gerade bezüglich der wich- 
tigsten Satzangen, die den Verkehr mit der Aossenwelt betrafen, 
steht es fest, dass Pachomias dieselben gleich zu Beginn seiner 
Elostergrflndung, also aus prophylaktischen Gründen, aufgestellt hat. 
Verwunderlich ist übrigens diese Gesetzgebung überhaupt nicht, 
wenn man bedenkt, dass nicht nur Vollkommene, sondern auch solche, 
die es werden wollten und somit erst erzogen werden mussten, in 
dem Elosterverbande Aufnahme fanden, üebrigens geht aus den 
Pachomiusviten, trotzdem deren Verfasser sich nicht scheuen von 
den Fehltritten einiger Mönche zu berichten, doch hinlänglich her- 
vor, dass der Geist der Mönche in den Pachomianischen Klöstern 
kein schlechter war; erzählt doch die Vita M 200, A*^ 514, dass 
Pachomius sich wohl hütete, das Vorleben manches Mönches in der 
Welt den Brüdern bekannt zu machen ; er war überzeugt, dass die- 
selben aus Abscheu vor diesem Makel mit einem solchen kein ge- 
meinschaftliches Leben hätten führen wollen. Schliesslich wird in 
der Vita P 24 f . , A"* 625 f. sowohl die Intaktheit der Pachomianer 
in sittlicher Beziehung vorausgesetzt, als auch die Thatsache auf die 
Trefflichkeit der prophylaktischen Vorschriften des Elostergründers 
zurückgeführt. 

Die dritte Verpflichtung der Pachomianischen Mönche war der 
Gehorsam gegen die Oberen. Der Bestand einer so umfangreichen 
Genossenschaft, wie der Pachomianische Elosterverband , war ohne 
strenge Zucht und Ordnung unmöglich. Sollte zudem das Ziel, das 
dem Pachomius bei der Gründung des Gönobitenlebens vorschwebte, 
erreicht werden, und sollten seine Mönche vor der Gefahr des Sub- 
jektivismus, denen die Eremiten in ihrer Isoliertheit ausgesetzt 
waren, sichergestellt werden, dann musste von den Mitgliedern des 
Verbandes eine strenge Unterordnung unter die Leitung der Oberen 
verlangt werden. In der That wurde auch von den Pachomianern 
das Opfer des Gehorsams gefordert; als wahrhaft gross und voll- 
kommen galt nur dann ein Mönch , wenn er durch demütigen Ge- 
horsam hervorragte^). Der Gehorsam war nicht nur die oberste 
und wichtigste Standestugend dieser Mönche, sondern auch das Merk- 
mal, durch das sich die Pachomianer vor allen übrigen egyptischen 
Mönchen auszeichneten, und um dessentwillen sie noch im 5. Jahr- 
hundert als Vorbilder für die Mönche des Abendlandes von Cassian 
(De instit. coen. IV, 1) hingestellt wurden. 

Wie die Vorgesetzten der Klöster sich an die Regeln, die in 

1) C 19, 78. 80. 
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dem Über oeconoraorum niedergelegt waren, streng halten mussten, 
so durften aach die untergebenen MCnche nichts ohne Weisung der 
Oberen nntemehmon >) ; jegliche Uehertr«tung der Satzungen wurde 
aafs strengste geahndet >), A.I3 ein Mftnch, um desto mehr arbeiten 
za können, in einem Kloster die Besorgung der Küche yernachl&ssigte, 
wurden die von ihm angefertigten Matten auf Befehl des Fachomius 
verbrannt; es sollte durch dieses Exempel gezeigt werden, dass 
Gehorsam besser ist als Opfer. Uebrigens ging Pachomins selbst 
mit gutem Beispiel in der Befolgung der Klostersatzungen voran 
und unterwarf sich allen Vorsehriflen des rfxiaxöc (C 71, A' 399, 597). 

Der Gehorsam erstreckte eich aber nicht bloss auf die äussere 
Lebenshaltung, auf die Tages- und Eansordanng; die Oberen waicii 
auch nach dem Vorbilde des Pachomins angewiesen, auf den Geist 
der Untergebenen zu achten und durch Ermahnungen und Katechesen 
sich die Heilignng derselben angelegen sein zu lassen. 

Indes so sehr Pachomins auch auf den Gehorsam drang und 
jede AnBehnnug streng ahndete, so liess er doch hierbei eine gewisse 
DigkreUon und Masshaltung nicht ausser Acht. Er setzte darum 
in seinen Satzungen die anter den damaligen egyptischen München 
üblichen ascetischen Debungen auf ein geringes Mass herab und 
schilrfte den Vorgesetzten wohl ein, in der Leitung der Untergebenen 
nicht nach der Schabtone zu handeln, sondern in diskreter Weise 
mit den Anf&ngern des ascetischen Lebens Nachsicht zu Üben*). 

D. Aufnahme in den Klosterverband. 

Es ist Thatsache, dass Pachomins nicht nur diejenigen in 

seinen Elosterverband aufnahm, die ans innerem Drange nach einem 

ToUkoramenen Leben die Welt verliessen, sondern auch solche, die 

lur ein vergangenes Sündenleben Busse thun wollten*). Allerdings 


1) C 38, Beg. Pftch. art. 157, 158. 

2) Vel, den folr«aden Abschnitt aber den ätriifkodei bei den Fschomi&ntrn. 
31 C 16, S7, 40. H 31, 56. P 16, A' 611. Beg. Facti, art. 15». 

4) C 66, F 2, H 194, A' 518. Troti dieier Zea^niiae behanptet ßrüU- 
maeher [8. 49) 1 »Das Eremitenleben iit nach Pacliomiai nicht Ar die Tollkcm- 
menCD, sondern für die Gefallenen. Solche, die geschlechtliche SQoden beengen 
haben, nimmt er nicht in daa Eloater anf, er fBrchtet, dasi sie die übrigen nn- 
rtecken irtrden, lie verweist er aaf das Büsseileben der Änachoreten< und citiert 
lam Beweise foleende Stelle ans A' 515: 'Si tn as commts ce pech£ sans connais- 
MDce, tn penz &re pänitenoe, mais tn ne peni faire ton salnt daiis la Tie cdno- 
bitiqne; va donc en liea solitaire, rii tetaii dans la patience.' Iro ZnsainmenhaiiK 
ngisbt aber diese Stelle sineD anderen Sinn. Man lese nnr den voranggehenden T«it 

k'hli!.: 'ünepartie des hommes sont de rivreiei ponr ceni-lä il eat difflcil'' 

de füre lear salnt dana U vie cänobitiqne; i canie des sonffranoei dn p4ohd iini 
rägne en eoi, personne ne pent lear venir es aide, ci ee n'est nn seal hommi' 

avec qni soit le Seienenr C'est ponr eela qne je les re^ols nn ä nn et qaf J<' 

me donne de grandes peines ponr eni, aßn de les sanver da mdehaot; wr II 
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wurden die Postalanten letzterer Art nach der Aufnahme ins Kloster 
besonders überwacht und der Aufsicht eines erfahrenen Mönches 
übergeben; falls aber ihre Willenskraft nicht standhielt, wurden sie 
entlassen; es wurde solchen von Pachomius der Rat erteilt, das 
Einsiedlerleben zu ergreifen ; auf diese Weise konnten sie nach seiner 
Meinung die Besserung des Lebens versuchen, ohne anderen za 
schaden. Im Einklang mit diesen Grundsätzen des Pachomius steht 
die hieronymianische Regula Pachomii (art. 49), welche darauf za 
achten befiehlt, dass niemand aufgenommen werde, der nur einer 
augenblicklichen Stimmung folgend Einlass ins Kloster begehre. 

Nach Ausweis der Viten nahm Pachomius auch solche auf, die 
bis dahin eine andere mönchische Lebensweise gefährt hatten. So war 
sein Lieblingsschüler Theodor vor seinem Eintritt in das Kloster 
Tabennisi Eremit bei Esneh (S. oben S. 161). Ja, das rasche Wachs- 
tum seines cönobitischen Institutes erklärt sich zum Teil daraus, 
dass er ganze Mönchsgemeinden seinem Klosterverband einverleibte 
(S. oben S. 156 f.). Das Gegenteil des Gesagten behauptet 
Grützmacher (S. 122) auf Grund folgender Satzung der angeblichen 
Engelsregel (Hist. Laus, c. 38): ''Oxi 6lvoc «XXoü fiovaaxijptoü eav 
IX*5, aXXov Sx®^'^®^ tükov, toutoic f*^ o'^/A^paYj, fxi^ cujütm^, fii] 
oüV8toeX*5 etc tijv juiov^v, Sxxoc av st fxTj sie Ö8öv eope^^ • Töv fxevTOi 
etoeX&dvxa eioctTcaS aujütjütelvai a6xoTc, hCi xpiextav stc ayöva dduxcüv 
ou bi^-q ' dXX' ipyaxixcuxepa Ip^aicoii^oac , oüxcoc etC tö oxocötov 
l/ißatvexo) /lexd x7]v xpiexcav. Allein in dem ersten Satze ist doch 
nicht von der Aufnahme in den Klosterverband, sondern von der 
Gastfreundschaft die Bede^); der Sinn ist jedenfalls der, dass man 
Gastfreundschaft nur gegen solche fremde Mönche üben solle, die 

faut qne j^ftille les trouver souventes fois, la nuit et le jour, jusqu'a ce qu'ils 
soient saaves de la mort .... C^est ainsi que je discerne cenx qae je chasse, de 

{»ear de rcsserabler a an labourenr qai veat rendre propre an champ ou poassent 
es chardons et qui laisse an champ tont propre deveuir inculte, car il n'anra 
pas le tempa de s'occaper des deax a la fois. C^est ainsi qae je fais, je me dis 
en moi-mdme qae je ne dois pas in^adonner tont entier a ces hommes inechants 
et laisser les bons sans les visiter, car ils sont libres de se rendre irapars; 
mais avec la gräce de Dien je travaille d'abord ainsi poar ceax qui sont pieux, 
afin de saarer lears ämes ; pais toas ceax des autres qae je peax sauver, je le 
garde, afin de changer la maavaise condaite et (les empScher) de p6cher contre 
le Seignear. Quant a ceax qae je ne fais pas entrer chez moi, je dis.a chacon 
d^eux: Si tu a commis ce peche etc.' Vgl. auch M 199 f. Demnach hat 
Pachomius Sander aufgenommen, die Buckfälligon jedoch weggeschickt. Aach 
ist in dieser Handlungsweise des Pachomius durchaus nicht eine Geringschätzung 
des Eremitenlebens ausgesprochen, als ob das letztere ausschliesslich für die Ge- 
fallenen bestimmt wäre. 

1) Das beweist auch die Fassung dieser Satzung bei Sozomenus (III, U): 
»E^vov hk [JL^ ouveadcetv auiot?, {jl6vov tl \l^ 7capo8oüu>v iTci^evw&eiT] • xbv 8k aüvoixelv au- 
Toi^ ßouX6{i.evov Äpöxepov Itci Tpieiiav t« /^aXeTtwiepa twv spytav ^rovetv, 3ia\ oöxw [lETE/^eiv 
x<oY: auTwv wvoixiacc.. 
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auf einer Reise sich befänden, nicht aber. gegen zwecklos herum- 
wandernde Mönche, da durch letztere die Zucht und Ordnung des 
Klosters Schaden leiden wurde. Wer aber, heisst es dann im zweiten 
Satze ganz allgemein, ins Kloster käme, um darin zu verbleiben, 
der sollte zunächst eine gewisse Prüfuugszeit ^) durchmachen. Es 
ist also an dieser Stelle gar nicht gesagt, dass Pachomius solchen 
Mönchen, die eine andere Lebensweise bis dahin geführt hatten, den 
Eintritt in seinen Elosterverband verwehrte. Wollte man jedoch 
die obige Satzung der Engelsregel anders interpretieren, so käme man 
in Widerspruch mit den authentischen Angaben der Pachomiusviten. 

Es ist ferner Thatsache, dass Pachomius den Mönchen seiner 
Kommunität Priester zu werden nicht gestattete; seine Absicht hier- 
bei war, ehrgeizige Gesinnungen von seinem Klosterverbande fern zu 
halten. Nichtsdestoweniger durften auch Priester in seine Klöster 
eintreten, vorausgesetzt, dass dieselben nicht besondere Vorrechte 
vor den übrigen beanspruchten (C 18, M 34, PJ 372). 

Ein bestimmtes Alter für die Aufnahme in den Pachomianischen 
Klosterverband war nicht vorgeschrieben. Theodor, der Lieblings- 
schüler des Pachomius , trat im 14. Lebensjahre in das Kloster 
Tabennisi ein 2), und er war nicht der einzige jugendliche Mönch in 
dieser Genossenschaft, wie dies aus den Pachomiusviten s) und der 
Regula Pachomii bei Hieronymus hervorgeht. Denselben Quellen zu- 
folge wurden die jugendlichen Mönche gleich den älteren Mitbrüdern 
zu allen religiösen Hebungen und Arbeiten zugezogen*). 

Was nun den Modus der Aufnahme selbst anlangt, so prüfte 
Pachomius selbst die ersten Postulanten über ihre persönlichen Ver- 
hältnisse und ihren Beruf und unterrichtete sie in den Obliegen- 
heiten eines Mönches, worauf die Aufnahme durch die Anlegung 
des Mönchskloides erfolgte ^j. Als die Zahl seiner Mönche grösser 
ward, wurden erprobte Mönche an der Klosterpforte mit der Prüfung 
und Instruktion der Kandidaten betraut^). Wie lange die Prüfung 
gedauert hat, wissen wir nicht. Jedenfalls richtete sich dies nach 
der Beschaffenheit und dem Charakter der Postulanten. Ja, wenn 


1) Ueber die Dauer dieser Prüfung s. weiter unten S. 191. 

2) C 23; nach dem Araber (p. 386—393) wurde Theodor im zwölften 
Lebensjahre Mitglied einer Eremitenkolonie und kam zwei Jahre später nach 
Tabennisi zu Pachomius. Die koptische Vita (M 46—48) steht also isoliert da, 
wenn sie behauptet, dass Theodor im vierzehnten Lebensjahre Eremit und im 
zwanzigsten erst Pachomianer wurde. 

3) Z. B. C 19. 

4) C 55, P 15 f., Ar 609 f., Epist. Amm. c. 12. Vgl. auch Seidl, Die 
Gott- Verlobung von Kindern in Mönchs- und Nonnenklöstern, München 1872, S. 6, 

5) C 16. M 30, Ar 369 f. 

6) C 19, M 35, Ar 373. 
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PachomioB Aber die Wfirdigkeit des Postolanten hinlängliche Oaran- 
tieen hatte, so erfolgte die Aufnahme ohne voraasgehende Prüfung. 
So wurde der vierzehnjährige Eremit Theodor aus Esneh sowie der 
gleichnamige Lektor der alezandrinischen Kirche auf Grund der 
Empfehlung des Patriarchen Athanasius sofort in die Kommunität 
aufgenommen >). 

Mit der Zeit mag die Prftfung und Aufnahme eine bestimmte, 
feste Form angenommen haben. Eine solche bietet uns die hieronymi- 
anische Regula Pachomii (art. 49). Meldete sich nämlich jemand 
an der Pforte zur Aufnahme ins Kloster, so wurde der Abt davon 
benachrichtigt. Der Postulant musste alsdann einige Tage in einem 
ausserhalb des Klosters befindlichen Räume nahe der Pforte ver- 
weilen. Hier empfing er von den Pförtnern die erste Unterweisung, 
die sich auf das Auswendiglernen des Gebetes des Herrn und einiger 
Psalmen erstreckte. Wie man sich fibrigens in den Pachomianischen 
Klöstern die Ausbildung der Mönche angelegen sein liess, ergiebt 
sich aus der 180. und 140. Satzung der Regula Pachomii. Darnach 
mussten auch Ungebildete sich wenigstens 20 Psalmen und zwei 
Apostelbriefe oder irgend einen anderen Teil der hl. Schrift an- 
eignen. Analphabeten lernten lesen und schreiben und mussten sich 
zum mindesten mit dem Neuen Testament und dem Psalterium ver- 
traut machen. Uebrigens geht aus dem Tenor der beiden letzt- 
genannten Satzungen nicht hervor, dass dieser weitläufigere Unter- 
richt während der Prüfungszeit geschah, wie es Grfltzmacher (S. 128 f.) 
annimmt. Ferner prüfte man die Postulanten bezfiglich ihres guten 
Willens und ihrer Privatverhältnisse ; man überzeugte sich, dass die- 
selben imstande waren , ihren Eltern zu entsagen und auf ihr Ver- 
mögen zu verzichten. Alsdann fand die Einführung in die Kommuni- 
tät in der Weise statt, dass der Postulant nach Ablegung seiner 
Givilkleider , die in der Kleiderkammer aufbewahrt wurden , das 
Mönchsgewand empfing und in die Gebets Versammlung der Brüder 
geführt wurde, wo ihm der Vorsteher des Hauses, dem er zugeteilt 
wurde, einen bestimmten Platz zuwies (Art. 1). Durch diese Auf- 
nahme wurde er vollberechtigtes Mitglied des Klosterverbandes. 

Nach der Engelsregel in der arabischen Vita (p. 868) war bei 
der Aufnahme auch das Abscheren des Haupthaares üblich. Diese 
Zeremonie wird indes weder in dem griechischen (bei Palladius and 
Sozomenus) noch in dem äthiopischen Texte erwähnt. Aus der 
hieronymianischen Pachomiusregel (art. 96: NuUus attondeat capat 
absque maioris imperio) ergiebt sich nur, dass die Pachomianer 

1) S. 0. S. 159 11. 161. 
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keine laog herabwallenden Haare trugen, sondern dieselben von Zeit 
zu Zeit schoren. Der Grund hierfür war sehr prosaischer Natur ; 
Hieronymus (ep. 147 ad Sabinianum) erklärt nämlich die zu seiner 
Zeit bei den egyptischen und syrischen Nonnen herrschende Sitte 
des Haarschneidens auf folgende Weise: 'Moris est in Aegypti et 
Syriae mooasteriis, ut tain virgo quam vidua quae se Deo voverint 
et saeculo renuntiantes orones delicias saeculi conculcarint, crinem 
monasteriorum matribus offerant desecaiidum, neu intecto postea 
contra Apostoli voluntatem incessurae capite, sed ligato pariter ac 
velato . . . Hoc autem duplicem ob causam de consuetudine versum 
est in naturam, vel quia lavacrum non adeunt, vel quia oleum nee 
capite nee ore norunt, ne a parvis animalibus quae inter cutem et 
crinem gigni solent, et concretis sordibus, opprimantur (al. obruantur)'. 
Zwar meinen Weingarten und Grützmacher (S. 122), dass Pachomius, 
der ursprünglich Serapispriester gewesen sein soll, diesen Brauch 
vom Serapiskult entlehnte. Allein es ist schon oben (Siehe Seite 152) 
gezeigt worden, dass die Ansicht, Pachomius sei vor Annahme des 
Christentums Serapispriester gewesen, eine Fiktion ist, und, was den 
Brauch selbst anlangt, so lässt sich aus den beiden Texten (A'368, Pach. 
Reg. art. 96) durchaus nicht folgern, dass das Haarscheren bei den 
Pacbomiauern mit dem bei den Serapispriestern üblichen vollständigen 
Kabischeren des Hauptes (Rasur) bis auf die Haut identisch war^). 
Ein Noviziat nach Brauch der späteren religiösen Orden folgte 
auf die Anlegung des Mönchskleides nicht. Davon ist weder in 
den Pachomiusviten noch in der Regula Pachomii irgendeine Spur 
za finden. Auch ist in diesen massgebenden Quellen von einem 
dreijährigen Noviziat, wie solches nach der sog. Engelsregel >) schon 
unter Pachomius bestanden haben soll, keine Rede. Endlich ist es 
eine Fabel, wenn die Engelsregel die körperlichen Arbeiten als 
Hauptsache bei der Prüfung der Postulanten bezeichnet; vielmehr 
hat Pachomius , wie soeben gezeigt worden ist , während des Scru- 
tiniums der Neulinge das Hauptgewicht auf die geistlichen üebungen 
gelegt '). Uebrigens beschreibt auch Ammon in seinem schon mehr«* 


1) Hieronymus^ Comment. in Ezech. 44: *Nec rasis capitibos sicat sacer- 
dotes cnltoresque Isidis et Serapidis nos esse debere\ Vgl. auch Ambrosius 
®P- 58 ad Sabinnm. 

2) In dem betreffenden Text (s. oben S. 188) will Pitra statt des dnnklen 
a8^x(üv lesen: aU iYwva öuvaxbv oüx (!) ffst. P. Stiqlmayr S. J. (Siehe Byzant. 
Zeitscbrift (1900) S. 196 f.) schläft vor: tU ol^^^^^ol a&XTjtaiv xtX. Ob nach dieser 
Emendation der Text im Sinne eines eigentlichen Noviziates nicht mehr inter« 
pretiert werden braucht, bleibt wohl zweifelhaft. 

8) YgL auch 16, M 80 f., Ar 369 f.; dazn Tillemont, M^moires ponr 
lertir a Tlustoire eccl^siastique, t 7 p. 682- 683. 
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fash erirfthntaD Briel« (c. l, 4) seine An^hme in das Kloster vod 
Ptiebdoa, und dieser Modng deckt sich voUst&ndig mit den Vor- 
scbriften der hieronymianischen Pachomiasregel. Mithin steht die 
sog. EDgeUregel in diesem Pankte mit ihren nidersprecbenden An- 
gnben ganz isoliert da. 

E. Das gemeintchaftttche Qtbet. 
Das Tagewerk der Pachomi&nischen Mßnche bestand ans Arbeit 
nrd Gebet 1)88 Gebet, za dem die Mönche verpflichtet waren, war 
teils ein privates, teils ein gemeinschaftliches. Dasselbe vollzog sich 
nach Pleitbner (älteste Gesch. des Breviergebetes, EempteD 1887, 
S. 162 f.) in der Weise, idasa alleMOncbe t&glich zweimal zn einer 
(lebetsversaromlang sich vereinigten, am Abende, am die Vespern 
zu feiern, und bei Nacht, d. h. wohl nach Mitternacht erst, zam 
Düchtiichen Gebet. Das Morgen-Officinm wurde unmittelbar hernach 
in den einzelnen H&nsern gemeinsam verrichtet. (Von den PaoDy- 
cbien ist hier noch nichts erw&hnt; wir werden sie aber später ans- 
drflcklich bezeugt finden.) Ausserdem hielten die MSnche vielleicht 
noch durch besondere Qebete, die sie aber privatim persolvinrten, 
di« drei apostolischen Stunden ein. Endlich versammelten sie sich 
in den einzelnen Häusern auch noch unmittelbar vor der Zeit des 
Schlafengehens, um wieder id kleinerer Versammlung ihre Abend- 
andacht zu halten. Im Übrigen aber brachten sie eigentlich den 
ganzen Tag rait innerlichem Gebete nnd heiligen Erwägungen zu; 
und die angegebenen Zeiten waren nur insofern besondere Gebets- 
zeiten, als sie vorzüglich das mOndliche Gehet veranlassen Iconnten.« 
Diese Gebetsordnung konstruirte Pleitbner — nach dem Vorgange 
de9 Liturgikers Martdue (De antiqu. Eccies, rit. tom IV) auf Grund 
einer zum Teil eigenartigen Deutung der sog. Engelsregel sowie der 
hitronymianischen Regula Pacbomii. Ladeuze (a. a. 0. 3. 288 f.), 
dem nur die letztere Quelle und die Paehomiusviten massgebend 
sird, meint dagegen, dass sich alle Manche eines Pachomianischen 
Klosters zur Zeit der Morgendämmerung, mittags, abends vor Tisch 
und um Mitternacht znm gemeinschaftlichen Gebet« vereinigten, 
während unmittelbar vor dem Schlafengehen nur noch in den ein- 
zelnen Häusern des Klosters kleinere Gebetsversammlungen abge- 
halten wurden. Im Gegensatz zu Pleitbner und Ladeuze sind 
Ducheane (Origines du culte chr^tien, Paris 1889 S. 433) und 
Battifol (Histoire du Br^viaire roraain, Paris 1893, 8. 4 f., 33 f.) der 
Arsicht, dass die eg;ptischen Mönche noch im 5. Jahrhundert nur 
die zwei ursprünglichen christlichen Gebetszeiten, nämlich zar Zeit 
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des Licbteranzünders (Inceroare) und zur Zeit des Hahnenrafe8(galli- 
ciniuni) eingehalten hätten ; sie stützen sich hierbei auf den Bericht 
Cassians (De coenob. instit. III, 2), demzufolge bei den egyptischen 
Mönchen, abgesehen vom abendlichen und nächtlichen Gebete, des 
Tages über keine öffentliche Feierlichkeit stattfand. Im folgenden 
soll nun gezeigt werden, dass die Behauptung Duchesnes und Batti- 
fols bez. die Notiz bei Gassian auch bezüglich der Pachomianer des 
4. Jahrhunderts ihre Berechtigung hat; eine strikte Interpretation 
der in Betracht kommenden Beweisstellen führt zu diesem Ergebnis. 

Zwar geschieht in den Pachomiusviten der täglichen Gebets- 
versammlungen nur gelegentlich Erwähnung, doch in der Weise, 
dass daraus vollgültige Schlüsse über die Zahl derselben gezogen 
werden können. Betrachten wir zunächst den Text der Viten C 38, 
M 79 f. und A' 575 f.! Hiernach fragte Pachomins die zwei Brü- 
der, mit denen er sich auf einem Nachen befand, ob sie gewillt 
seien, mit ihm die Nacht im Gebete zu durchwachen; nach dem 
Beispiel des Eremiten Palaemon, seines Lehrers, erklärte er ihnen, 
würden die Nachtwachen auf dreifache Art gehalten; entweder werde 
der erste Teil der Nacht durchwacht uud der zweite der Ruhe ge- 
widmet oder umgekehrt, oder es werde in der Nacht abwechselnd 
gewacht und geruht. Die beiden Mönche wählten die letztere Art 
der Nachtwache; der eine von ihnen wurde müde und legte sich 
zur Buhe ; der andere dagegen vollendete mit Pachomius die Nacht- 
wache »bis zur Morgendämmerung, wo die Synaxis oder Gebetsver- 
sammlung gehalten zu werden pflegte.c Der bis dahin schlafende 
Mönch wurde nun geweckt, and nach Abhaltung der Synaxis gönnte 
sich jener Mönch, der mit Pachomius gewacht hatte, einige Ruhe, 
während der andere mit Pachomius dem Kloster Themouschons zu 
weiter ruderte. Diesem dreifachen Bericht zufolge fand die Spaxis 
erst am frühen Morgen statt ; das Gebet in der Nacht war dagegen 
privater Natur, und die Art der Nachtwachen wurde in das Belieben 
der einzelnen Mönche gestellt. 

Man könnte indes einwenden, Pachomius sei damals auf einer 
Keise begriffen gewesen und habe deshalb eine Ausnahme von der 
Kegel gemacht; doch zum Glück wird gleich darauf (G 39, M 81 f., 
A' 576 f.) berichtet, dass Pachomius im Kloster Themouschons ein- 
kehrte und daselbst abends den Abt Cornelius — ihn allein — auffor- 
derte, mit ihm die Nacht im Gebete zuzubringen. Cornelius 
erklärte sich bereit; das Nachtgebet dieser beiden dauerte bis zur 
Synaxis am frühen Morgen (^ ouva&c ^pwt^ C. 89) oder, wie es in 
der Vita A' 577 heisst, »bis zum frühen Morgen (arab. ilai wakti 
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'§§abftchi), wo das Zeichen zum gemeinschaftlichen Morgengebete 
gegeben warde.c Man sieht also« dass auch in dem Kloster nicht 
etwa um Mitternacht, sondern erst gegen Ende der Nacht, zar Zeit 
der Morgendämmerung eine Synaxis stattfand. 

Anderweitige Notizen in den Pachomiusviten bestätigen das 
bisherige Ergebnis. In der arabischen Vita (p. 482) heisst es, dass 
Pachomius gewöhnlich die erste Hälfte der Nacht in seiner Zelle 
stehend dem Gebete oblag und alsdann sitzend und an die Wand 
gelehnt sich etwas Ruhe gönnte. Daraus folgt, dass eine gemein- 
schaftliche Gebetsfeier nicht um Mitternacht oder gleich nach 
Mitternacht stattfand. Weiter lesen wir in derselben Vita (p. 484), 
dass Pachomius zuweilen vom Abend bis zum nächsten Morgen 
stehend oder knieend in seiner Zelle betete; wenn er aber 
dazwischen seine Füsse ausstreckte, um auszuruhen, so geschah dies 
nur für kurze Zeit ; dann stand er wieder auf und setzte sein Privat- 
gebet fort, »bis der Morgen anbrach, und die Brüder zur Synaxis 
gerufen wurdenc Von Theodor, dem dritten Generalabt der Pa- 
chomianer, bezeugt die Vita M 261, dass er zu wiederholten Malen 
die ganze Nacht im Privatgebete zubrachte, und an einer Stelle 
(p. 264) heisst es genauer, dass er »das nächtliche Privatgebet bis 
zur Synaxis, die morgens stattfand, ausdehntec i). Aus alledem er- 
giebt sich, dass auch noch unter dem dritten Generalabt in der Nacht 
nur ein privates Gebet üblich war, und dass die Synaxis erst gegen 
Morgen abgehalten wurde ^). 

Es wird allerdings von Ladeuze (p. 289 not. 3) der Bericht 
der Vita P 17 f. als Beweis dafür angeführt, dass die Pachomianer 
auch um Mitternacht eine gemeinschaftliche Gebetsfeier abhielten; 
indes mit Unrecht. Der betreffende Passus lautet: Kai etoeX^ovTcov 
Töv &deXcp(uv etc tac su^ac oüva^Oetc xal aoTÖc (sc. Pachomius) 
fxet' auTwv, licXi^pcoaev tac soxac, xal 6$eX0dvTo>v licl tö Yeuaao^ai, 
¥jüieiv6v iJiovoc Sv XIX ofxa), iv (o xac eü^ac ouvijfrwc ItcstIXsi t^c 
oüvajeox: [xal xXetoac; ttjv *6pav icpooiguSaTO tw 6eo>, äStwv yvtoo^^vat 
aüTü) Tuepl T^c .ueta taÖTa adeXcpwv xaxaaTaoeüx;] xal tt iv toTc; fxs- 
Taysveoxipotc; t4 oujütßigaöfAeva aÖToIc; ' xal icapaxetvavTog aoxoü xt]v 


1) Ebenso deutlich heisst es A^ 589: Als man abends ans dem Schiffe 
ausstieg, entfernte sich Theodor ein wenig vom Landungsplätze, um zu beten, 
und häufig yerharrte er im Oebete bis zur Morgenstunde, d. i. bis zu der 
Stunde, in der die Br&der mit einander Gott priesen«. 

2) Nach M 91 f. hatte ein neu angekommener Mönch, der Über die 
schwere Arbeit beim Brunnengraben unwillig gewesen war, nachts einen Traum 
über den Wert des Gehorsams; als die Morgenröte anbrach, begab er sich mit 
den Brüdern zur Synaxis und erzählte ihnen das Vorkommnis der Nacbt. 
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eü^fjjv änö Spa<; bixix-rfi S<uc otj xpoüaouaiv toTc üeXcpoTc T^v vux- 
tepivfjv XeiTOup^t'av, itEpl tö fieoovüxTiov aipvu) aütw \^ oüpavoü ön-taot'a 
Ivdipt'Couaa aÜ7(u xh tiXog t^; ^ietö xaÜTa xaTaataastu; riüv ÜiX^cüv 

ÖaufiaCovTog 9i lul ToTg XaXTjfteToiv aüioJ toö MaY^iXou, aöftin; 

xpoüouatv ToTi: ääsXcpoTi; eii; irijv vuxxaptvTjv aüva£iv, xai TeXeufteioT]!: 
■t^i; XeitoupTfa(; T^t; vuxTspiv^q , Sxa'&taav stt; äxpiiaaiv toü Xä^ou 
aÜTOü Ol ädGX<po['. Aus diesem Bericht ergiebt sich ein Zweifaches. 
Erstens fand vor dem Abendessen eine gemeinschaftliche Gebets- 
feier statt. Sodann heisst es, dass Pachomius von der zehnten 
Stande ab, wo die Mönche zu Tische gingen, sein Frivatgebet 
in dem abgeschlossenen Betsaal so lange ausdehnte , >bis das 
Zeichen zur nächtlichen Liturgie gegeben wurde*. Während dieaer 
Zeit, etwa nm Mittemacht, hatte er eine Vision fiber das künftige 
Schicksal seiner KlOster. Als aber die Mönche, zur nächtlichen Li- 
turgie gerufen, ihre Qebete vollendet hatten, offenbarte er ihnen 
sein Gesicht und verband danait eine heilsame Ermabnang. Es fragt 
sich nun, wann diese vuxTepiv)) XsiToupTta stattfand. Jedenfalls nicht 
gleich um Mitternacht; denn um diese Zeit begann die Vision, die 
längere Zeit dauerte. Der Parallelbericht der arabischen Vita (p. 613 f.), 
den Ladeuze allerdings nicht berücksichtigt hat, giebt unn genauer 
an, was unter der vux-ceptvi] XEi-coup^ia zu verstehen sei; der Scbluss 
dieses Berichtes (p. 617 f.) lautet nämlich: lUnser Vater Pachomius 
war sehr erstaunt (über die Vision) ; seine Seele war voller Frende 
und Genugthnnng .... Und als das Zeichen znm Gebete am frühen 
Morgen (arab. bäkiran) gegeben wurde und die Brüder sich in 
<ier Kirche versammelten, ging er nicht mit ihnen hinein, sondern 
blieb in seiner Zelle, um bis znm Morgen (arab. ilai 'ggabächi) zu beten ; 
alsdann begab er sich in die Kirche und vollendete mit den Mönchen 
das Gebet. Hierauf setzten sich diese, um die übliche Belehrung 
anzuhören. c Demnach begann die gemeinschaftliche Gebetafeier, 
die in der Vit^ P 17 als voxTeptvfj XeiTOupTi'a bezeichnet wurde, 
nicht um Mitternacht , sondern erst in aller Frühe und endete am 
hallen Tage. 

Nach Ladeuze sollen noch die Kapitel 29 und 35 der Vita P 
ein Beweis für eine mitternächtliche Gebetsfeier bei den Pachomianern 
sein ; in diesen beiden Texten ist allerdings auch von einer vux-cepivij 
iTJvccStt: die Rede ; indes zeigen die von ihm citierten Farallelberichte 
der arabischen Vita (p. 631 und 637), dass es sich hierbei um eine 
spätere Gebetsfeier handelt. P 29 heisst es von- dem MSnche Jonas, 
dass er tagsüber den Garten pflegte, abends Speise zu sich nahm 
»nd hierauf in der Zelle die Nacht hindurch Handarbeit verrichtete; 
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wenn ihn dabei der Schlaf übermannte , so gönnte er sich nur bei 
dieser Arbeit in sitzender Stellang Ruhe bis zur nächtlichen Synaxis. 
Wann aber diese Oebetsfeier stattfand, erfahren wir aus dem Parallel- 
bericht A' 631; hier wird erzählt, dass Jonas in seiner Zelle die 
Nacht mit Gebet und Handarbeit zubrachte, »bis das Zeichen der 
Mitternacht gegeben wurde« ^); alsdann ruhte er kurze Zeit und er- 
hob sich wieder zum Gebet und zur Arbeit. P 35 ist die Rede 
von einem aussätzigen Mönche, der wegen seiner Krankheit abge- 
sondert von den übrigen Mönchen wohnte, jedoch fleissig Flecht- 
arbeit verrichtete und keine Synaxis versäumte ; nachts meditierte er 
über Stellen der hl. Schrift, die er auswendig wusste; dann schlief 
er, »bis das Zeichen zur nächtlichen Synaxis gegeben wurde«. Der 
Parallelbericht A' 637 lautet: »(Der aussätzige Mönch) lernte einiges 
aus der hl. Schrift auswendig und beschäftigte sich damit vor dem 
Schlafengehen; alsdann schlief er, bis um Mitternacht das Zeichen 
zum Gebet gegeben wurde. Da erhob er sich und nahm mit den 
Brüdern an der Gebetsfeier gegen Morgen (arab. fi'ggaläti ilaj'g§abächi) 
teil.« So viel ist wenigstens aus den beiden arabischen Texten ersicht- 
lich, dass die voxzepwr^ XsiToupYia oder ouva^ic '), die allerdings nur der 


rf. 


1) Das Zeichen der Mitternacht ist also nicht identisch mit dem später 
erfolgenden Zeichen znr oüva^i^ vuxTspiwI (vgl. auch P 17). Ebenso ist in der 
Begnla Pachomii das Zeichen in der Nacht (art. 5) wohl sn unterscheiden yon 
dem Zeichen zum gemeinschaftlichen Gebet (art. 3). Nach der ersteren Satzung 
(art. 5: 'Sin antem nocte signnm insonnerit, ne steterit ad focnm quem propter 
caiefacienda et repellendnm frigas ex more snccenditnr: nee otiose in coUecta 
sedebit, sed faniculos in mattarnm stramina mann celeri praeparabit; absqne 
infirmitate dnntaxat corpascnli, cni cessandi tribuitar Tenia*) darrten die Mönche 
beim Zeichen in der Nacht nicht gleich in die Gebetsyersammlnng gehen and 
daselbst müssig dasitzen, sondern sollten die Stoffe für die Flechtarbeit prä- 
pariren. 

2) Dass die in aller Frühe abgehaltene Gebetsyersammlnng in der obigen 
Quelle vuxTsptv^ oüva^i; genannt wird, darf nicht auffallen; denn noch um die 
Mitte des 5. Jahrhunderts rechnet Caaaian (De instit. ooenob. III, 1, 8) sowohl 
das abendliche als auch das gegen Neige der Nacht yerrichtete Gebet su den 
nächtlichen Gebeten und Psalmeugesängen, während nur die Terz, Seit und Non 
als Tagesofficium bezeichnet werden. Das Abend- und das Morgengebet waren 
die ursprünglichen Gebetszeiten der christlichen Kirche und entstanden da- 
durch, aass man nach dem Vorbilde der Osteryigil nicht nur an den Sonntagen, 
sondern auch an den Werktagen wenigstens den Anfang und das Ende der 
Nacht durch Gebetsyersammlungen marlaerte. Vgl. Battifol, Histoire du Bre- 
yiaire romain, Paris 1898, S. 4: 'En principe la yigile dominicale, comme celle 
de Päques, aurait du durer tonte la nuit, et de la lui yenait son yieuz nom 
grec de tcswu/^i^. Mais en r^le generale, la yigile dominicale commen^ait 
senlement au cbant du coq, heure yariable selon les Saisons, mais toujours 
postärieure au milieu de la nuit. Pour rester fidMe a la pens^e primitiTe, on 
consacra a la pri^re le commencement^ de la nuit, l'heure oü le soleil yient de 
se coucher et oü 8*allament les premiäres lampes: cette heure s^appelait en 
grec Xu/^vixöv, en latin lucemare . . . . Ce qne nous appelons ydpres fut ainsi, 
a Torigine, le commencenient de la yigile nocturne. II est vrai que cette pensee 
d*anite originelle se perdit de bonne heure. Methodius (t 311) s*en soavenait 
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Vita P eigentümlich ist, von der in den anderen Yiten erwähnten »Synaxis 
am frühen Morgen« nicht verschieden ist. Dass bei den Pachomianern 
nachts nur das Privatgebet üblich war und erst gegen Morgen eine 
Gebetsfeier stattfand^ steht übrigens auf Grund der oben erwähnten 
Notizen aus dem Leben des Pachomius und Tbeodorns ausser Zweifel. 

Wie am frühen Morgen, so versammelten sich die Pachomianer 
auch gegen Abend zum gemeinschaftlichen Gebet« Aus der schon 
oben (S. 194) citierten Vita P. 17 geht nämlich hervor, dass die 
Mönche eine Synaxis abhielten, nach deren Schluss, um die zehnte 
Stunde, das Abendessen eingenommen wurde. Unter dieser Synaxis, 
die nach dem Parallelbericht der arabischen Vita (s. oben S. 195) um die 
neunte Stunde stattfand, kann nur das gemeinschaftliche Abendgebet 
verstanden werden; denn nachher kamen die Mönche, wie aus dem 
Zusammenhang der beiden Texte sich ergiebt, erst zum gemein- 
schaftlichen Gebet bei Anbruch des nächsten Tages zusammen. 
Allerdings berichten die Pachomiusviten des öfteren, dass die Mönche 
sich noch nach Tische versammelten, doch nicht zur Gebetsfeier, 
sondern zu einer Katechese, nach der die Brüder vom Elostervor- 
Steher durch ein Gebet verabschiedet wurden und sich zur Buhe 
begaben^). Ob übrigens das gemeinschaftliche Abendgebet immer 
um die neunte Stunde stattfand, steht nicht fest. In der Vita C. 45 
heisst es nur, dieselbe sei abends (ot];e) vor Tische abgehalten wor- 
den; ebenso lesen wir im Briefe Ammons (c. 14), dass die Mönche 
abends (tö loTceptvöv) die üblichen Gebete (xac ouvT^ftetc süxac) ge- 
meinschaftlich verrichteten und bei dem zwölften Gebete sich auf 
die Eniee warfen. Die Zeit des Abendgebetes mag also verschieden 
gewesen sein. Vielleicht geschah dies um die neunte Stunde nur 
an den Mittwochen und Freitagen, an denen im christlichen Alter- 
tum mit dem Schluss des Gottesdienstes um die angegebene Zeit 
das ieiunium aufgehoben wurde ^), sonst aber später. 

Nach Ausweis der Viten hatten also die Pachomianer an den 
gewöhnlichen Tagen ausser dem gemeinschaftlichen Morgen- und 
Abendgebet keine andere Gebetsfeier mehr. Es darf uns dies nicht 
wunder nehmen; war doch nach Cassian (De coenob. institut. III, 2) 


pourtant qnand 11 compare la vie dei vierges a nne vigile, qni, comme toute 
Tigile, aarait trois moments: la vespertina vigllia, la secunda vigilia et la 
tertia vigilia, figures de la jeunesse, de Tage mür et de la vieillesse (Sympos. 
V, 2). Jean Cassian, aa miliea da V« si^cle, etait dans la mdme tradltion, 
qnand 11 comprend Toffice de vöpres et Toffice da chant da coq soas le mdme 
titre d'office noctarne (De instit. coen. III, 8)\ 

1) S. anten S. 204 f. 

2) Linaenmayvj Entwicklang der kirchlichen Fastendisciplin bis zum 
Concil von Nicäa, München 1877, S. 80 f. 
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noch im 5. Jahrhundert bei den egyptischen Mönchen nur die Ge- 
betsfeier zur Zeit des Lichteranzöndens und zur Zeit des Hahnen- 
rnfes, das lucernare und das gallicinium, üblich. Desgleichen kennen 
die Apostolischen Konstitutionen (II, 59) nur das gemeinschafbliche 
Oebet am Morgen und am Abend, und an einer späteren Stelle 
(VIII, 34—89) werden nur die Formulare für diese beiden Gebets- 
zeiten mitgeteilt, während das Gebet der dritten, sechsten und neunten 
Stunde nur gleichsam empfohlen wird. Damit stimmt Clemens 
Alexandrinus (Strom. VI) überein, wenn er sagt, dass nur einige 
Christen auch die Terz, Sext und Non als Gebetsstunden ein- 
halten. 

Abgesehen von diesem täglichen Abend- und Morgengebet, das 
in einem Betsaal ^) abgehalten wurde, nahmen die Pachomianer jeden 
Samstag und Sonntag an dem liturgischen (eucharistischen) Gottes- 
dienste in der Kirche teil. Nach C 18 lud Pachomius, als die Zahl 
der Mönche auf hundert angewachsen war, zur Feier des eucharistischen 
Opfers (Tcpoa^opa) Priester der benachbarten Kirchen ins Kloster 
ein. Da später auch Priester in den Klosterverband aufgenommen 
wurden, mögen wohl diese selbst den Gottesdienst besorgt haben. 
Im 20. Kapitel derselben Yita lesen wir, dass Pachomius im Dorfe 
Tabenna eine Kirche haute, um den armen Christen der Umgegend 
Samstags und Sonntags die Teilnahme am eucharistischen Gottes- 
dienst zu ermöglichen ; auch er besuchte an diesen Tagen diese Kirche, 
versah dabei das Amt eines Lektors und trug überhaupt Sorge für 
Abhaltung des Gottesdienstes, bis ein eigener I^riester an dieser 
Kirche augestellt wurde. Genaueres über den Gottesdienst erfahren 
wir aus M 33 f. und A' 372 f. Darnach pflegte er Samstag 
abends') mit den Mönchen in die Dorfkirche zu gehen, um dem 
eucharistischen Opfer beizuwohnen >) ; Sonntags fand dagegen der 
eucharistische Gottesdienst früh morgens in der Klosterkirche statt. 

Es wäre noch zu untersuchen, in wie weit die hieronymianische 
Pachomiusregel mit dem aus den Viten gewonnenen Resultate in 
Einklang steht. Die Lösung der Frage ist aus den schon oben 


1) P 17, M 104, 105. 108, 109, 113, 129, A' 480. 

2) Vgl. auch G 94, Ammon. ep. c. 14. 

3) Ducheane, Origines dn culte chr^tien, Paris 1889, S. 220 f.: 'Le sa- 
medi, eliinin^ d'abord, finit par obtenir aussi nne Situation speciale. En Orient, 
au quatri^me siecle, c^^tait nn joar de synaxe (Conc. Laodic c. 16, Constit. 
Ap. II, 59; V, 27, VIII, 33, Epiph. Expos, fid. 24, 13) et mdme de synaxe 
liturgique . . . . A Alexandrie, cependant, la syoaxe n^^tait pas liturgiqne. 

9 Gette absence de littirgie ^tait particuliere a la ville m^me d^ Alexandrie : dans 

fli rinteriear de TEgypte, la litargie avait liea sur le soir et on la faisait preceder 

d'une agape'. Vgl. Socrates, bist. eccl. V, 22. 
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(S. oben S. 175) angegebenen Granden schwierig; immerbin l&sst 
sich im grossen und ganzen eine gewisse Ueber einst immung mit dem 
bisherigen Ergebnis nachweisen. 

Zunächst ergiebt sich aus der 181. Satzung der hieronymianischen 
PachomiusregeH), dass in den Pachomianischen Klöstern zu Beginn 
des 5. Jahrhunderts zwei Arten von Gebetsversammlungen stattfanden. 
Die Gebetsversammlung sämmtlicher Mönche des Klosters hiess collecta 
maior, hoc est omnium fratrum, die der Mönche eines einzelnen 
Hauses im Kloster collecta domus. Die Satzungen 14 — 19 setzen 
voraus, dass »am Sonntag sowie an dem Tage, an dem das eucharistische 
Opfer dargebracht wurdec, die collecta maior h. e. omnium fratrum 
üblich war^), und aus den Pachomiusviten (S. oben S. 198) wissen 
wir, dass ausser dem Sonntag der Samstag durch einen liturgischen 
Gottesdienst ausgezeichnet wurde. Inhaltlich betrachtet sind die 
obigen Satzungen Anweisungen für die Mönche, die den Hebdomadar- 
dienst in diesen Gebetsversammlungen zu verrichten hatten. 

An den übrigen Tagen der Woche fanden dagegen morgens und 
abends nur Gebetsversammlungen in den einzelnen Häusern (col- 
lectae domus) statt. Bezüglich des Morgengebets heisst es nämlich 
in der 20. Satzung der Pachomiusregel : 'Mane per singulas domus 
finitis orationibus non statim ad suas cellulas revertentur: sed con- 
ferent inter se, quae praepositos audierint disputantes et sie intrabunt 
cubilia sua'. Hier wird also vorausgesetzt, dass die preces matutinae 
in den einzelnen Häusern (per singulas domus) des Klosters gemein- 
schaftlich verrichtet wurden, worauf die Haus Vorsteher (praefecti 
domus) für die ihnen unterstellten Mönche Katechesen hielten. Diese m^\W 

Satzung kann sich nicht auf den Sonn- oder Samstag beziehen ; denn 
an diesen Tagen fand laut den Pachomiusviten und der Pachomiusregel 
(art. 14—19) eine collecta maior h. e. omnium fratrum, statt, in der 
zum Schluss natürlich der Vorsteher des Klosters (pater monasterii) 
die Katechese hielt ^). Mithin wurden die collectae minores, in denen 'iil^lll!; 
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1) Art. 181: Traepositns aatem domus et qni secandas ab eo est, hoc ' ^^fi^pli 
tantnm habebit iuris, ut compellat fratres in collecta domus, sive in collecta ^^^^lllil 
maiore, hoc est omnium fratrum, subiacere poenitentiae'. tiKW> 

2) Art. 14: In die dominica yel oblationis tempore nullus deerit de ^^hM 
bebdomadariis, sedens in loco Ebiymü, psallentique respondens, ex nna duntaxat jin;]^ 
domo, quae in maiori servit hebdomade. Altera est etiam minor hebdomas, 
qnae per singulas domos a paucioribus ezhibetur'. Art. 15: 'At si maior est 
nnmerus necessarius, de eadem tribu alii vocabuntur a praeposito domus, qui 
nunistrat hebdomadae; et absque eius iussione nullus de altera domo eiusdem 
tiibas ad psallendum veniet et penitus non licebit in alterius hebdomade et de 
&lia venire domo, nisi forte eiusdem tribus sit\ Art. 17: 'In die dominica et 
collecta (Gasaeus, in die dominica, in collecta, in qua offerenda est oblatio)'. 

3) S. unten S. 204. 
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Unt der obifjen 20. Satsnng die preces matntinae verrichtet worden, 
an den übrigen Tagen der Woche abgehalten, und in der That 
lesen wir Bowob) in deo PaehominBritan ala aach in der Pachomias- 
regel (s. unten 8. 204), dasa die Vorsteher der einzelnen HSaser 
wenigstens Mittwoch and Freitag eine Katechese zu hatten hatten. 

AbADda fand gleichfalls, abgesehen vom Sonn- und Samstag, 
nur eine coUecta domas xtatt. Art. 155: "Per domos singalas 
vespere sei orationes psalmosque complebnnt, inita ordinem matoris 
collectae, qaae a cunctis ftatribns in communione celebratur/ Art. 186 : 
'Sex orationes respertinas iuxta exemplam maioris collectae, in qua 
ornnea fratres pariter congregantnr, sammae delectationis eat, et ita 
facile finnt, at nullnm onns habeaot, et ez onere nascatur taedium.* 
Also nach dem Vorbilde der an Sonn- nnd Samstagen ablieben col- 
lectae maiores sollten an den übrigen Wochentagen die abendlichen 
collectae donins abgehalten werden. Znglaich ei^iebt sieh aus den 
eben citierten Satzungen, dass bei den abendlichen collectae domos 
ein kürzeres Gebet, nämlich sechs Psalmen und Gebete, üblich waren, 
während in den collectae raaiores an Sonn- and Samstagen zwOlf 
Psalmen und Gebete verrichtet wurden (s. nnten S. 202 f.). 

Aus alledem folgt, dass die Pachomianer noch zu BegiuQ des 
5. Jahrhunderts, wie einst zu Lebzeiten des Pachomius, sich nnr 
zweimal, nämlich früh morgens und abends, zum gemeinschaftlichen 
Gebete vereinigten i), nur mit dem Unterschiede, dasa früher laut 
dea Angaben der Pachomiusviten an allen Tagen der Woche sowohl 
mcrgens als abends eine collecta raaior, h. e. omniam fratrom statt- 
fand, während später an den Werktagen nur collectae domus üblich 
wurden. Diese Aenderung erklärt sich wobl daraus, dass mit der 
Zeit in den einzelnen Klöstern die Zahl der MOnehe so gross wurde, 
dass der Betsaal die Gesamtheit derselben nicht fassen konnte. 
Im übrigen blieb auch späterhin an den Sonn- and Festtagen die 
collecta maior bestehen, da an diesen Tagen der Gottesdienst in der 
geräumigen Kirche stattfand. 


1) Ladeuse (8. 288) nimmt auch eine collecta iDeridiana bei den 
FachomiaDärn ani Grand folgender Satinng der Pachomiasragel an. Art. 84; 
'Qiii hebdomadarins est . . . niei ille (sc. princeps monasterü) insaerit, sigunm 
dnre non poterit, at ad collectam meridianam Tel ad veapertinam »ex orationmn 
cor.g rezent ar'. Verointlich liegt hier ein Uebersetian;^ fehler des HieTonymns 
<id<r ein Abschreibefehler vor; denn eine colleota meridiana kommt weder in 
dea Pachominsviten Doch soiist in der Pachominaregel vor. Es mau anch auf- 
fallen, dass in dieser Satzung die collecta matotina (vel nocturna), tn der doch 
Buoh der Eebdomadar das Zeichen in ^eben hatte, nicht erwähnt ist. Da knti 
Toiher (art. 20) von der collecta matniinB (Tel nocturna) die Bede ist, so ist 
in der 24. Satinng statt collecta meridiana jedenfalls collecta matQtina (fei 
noctnma) la lesen. 
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Dass zwischen der coUecta maior, die an den Sonn- und Fest« 
tagen abgehalten wurde, und den collectae domus, die an den Werk- 
tagen üblich waren, wohl zu unterscheiden ist, ergiebt sich aus dem 
Vergleiche und der Gegenüberstellung der Satzungen 14 — 19, 21 
einerseits und 20, 25, 125, 126, 155, 186, 138, 156 anderer- 
seits. Durch Nichtbeachtung dieses Unterschiedes kam Pleithner^) 
(a. a. 0. S. 158 f., 162) zu der sonderbaren Ansicht, dass in den 
Pachomianischen Klöstern täglich sowohl morgens wie abends eine 
coUecta maior h. e. omnium fratrnm mit sich daran schiiessenden Ver- 
sammlungen in kleineren Kreisen (collectae domus) stattfand. Auf 
diese Weise fand er schon bei den Pachomianern eine Ait Prim, 
die doch nach dem Zeugnisse Cassians (De instit. coenob. III, 4) 
in jener Zeit nur bei den Mönchen von Bethlehem üblich war, und 
eine Art Completorium^ das uns bekanntlich erst in der Benediktiner- 
regel entgegentritt. 

üeber den Bitus, der von den Mönchen in »Egypten und in 
der Thebaisc beim gemeinschaftlichen Gebet an der Neige des vierten 
Jahrhunderts beobachtet wurde, finden wir bei Cassian (De coenob. 
instit lib. II) folgende Angaben. Sowohl bei der abendlichen als 
auch bei der nächtlichen Gebetsfeier wurden zwölf Psalmen recitiert 
and nach jedem Psalm eine Oration eingeschoben. Den Schluss der 
Gebetsfeier bildeten zwei Lesungen, die eine aus dem alten, die 
andere aus dem neuen Testament. Samstags und Sonntags sowie 
in der Zeit zwischen Ostern und Pfingsten wurden beide Lesungen 
aus dem neuen Testament genommen, die eine aus den apostolischen 
Briefen oder der Apostelgeschichte, die andere aus den Evangelien. ^ k| i: 

Bei dem Psalmengebet gestatteten die Mönche ihrem Körper eine 13.1 lif 

kleine Erleichterung in der Art, dass nur der Vorbetende in der h:Hl 

Mitte stand^ während alle übrigen auf ganz niedrigen Stühlen der ; ; | '! 

Stimme des Vorbeters mit aller Andacht folgten *). Der Vorsteher 
schlug am Ende eines jeden Psalmes mit der Hand auf seinen Stuhl, 


l'-:i\ 


r-\ .'- 'f 


1) Eine doppelte Gebetsyersammlan^ in der Abendzeit behauptete zaerst 
Martine j de antiqa. Eccl. rit., t. IV p. 94: 'Quid enim haec sibi volunt: Juxta 
ordinem maioris collectae vel iuxta exemplam maioris collectae? Forte con» 
gregabantnr qaotidie in nnura omnes dorans sab vespere et simul adunatae sex 
psalnios com orationibus totidem decarrebant, idemque separatim singulae per 
86 faciebant eodexn ordine quo in maiore coUecta vel post generalera dimissae 
coUectain, sex orationes cum psalmis persolvebant eodera ritu et ordine quo 
plures, hoc est dnodecim, in maiore collecta decan^averant'. Derselben Ansicht 
ist bezüglich des Abendgebetes Ladeuze (S. 289). *'| ||; 

2) Nach Pleiihner (S. 295) sollen die egyptischen Mönche in der Ge- 
betsTersammlang hei der Absingang der Psalmen Handarbeit verrichtet haben. 
Diese an sich schon unwahrscheinliche Ansicht beruht auf einem Miss Verständ- 
nis einer Stelle bei Cassian (De instit. coenob. II, 12). 
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fforanf sieb alle zar Verricbtnng der Oration erhoben; Yia der 
Orttion, die der Vorbeter laot rorbetete, fand eia knrzes Sich- 
niederwerfen statt. Sowohl beim PsalmeD^bet als auch bei der 
OratioD wnrde von den Mönchen, abgesehen rom Vorbeter, tiefes 
Stillschweigen beobachtet, sodass kein Bäuspern oder Hasten zu 
bören war. In Betreff des Yorbeteramtes erklärt Cassian (1. c c. 11): 
»Die EwOH Psalmen verteilen die Mönche so nnter sich, dass, wenn 
ijur zwei Brüder da sind, jeder sechs, wenn drei, jeder rier, nod 
wenn vier, jeder drei singt. Weniger als drei iingt keiner in der 
V^ersamnilung vor, and wenn darnm eine noch so grosse Menge 
versammelt ist, so fibernehraen doch niemals mehr als vier Brüder 
(Ib^ Amt eines Vorheters beim heihgen Dienste.« 

Im grossen und ganzen scheint der Modus der Qebetsfeier, wie 
er von Cassiaa fiberliefert wird, auch von den Fachomianern ein- 
gebalten worden zn sein >). Erstlich geht ans der hieronjmianiscben 
Pachominsregel (art. 141, 142, 8, 13—18, 155) hervor, dass die 
Gebetsfeier ans Psalmen, Orationen und Schriftlesnng bestand. In 
jeder Gebetsversammlnng war eine bestimmte Anzahl von Mönchen 
mit dem Psalmengesang betraut. In der collecta maior versahen 
diesen Hebdomadardienst abwechselnd die Mönche eines Hauses; in 
der collecta domns war die Zahl der Hebdomadare geringer. Der 
pBalmengesang seihst geschah in der Weise, dass ein Hebdomadar 
den Psalm, ein anderer hierauf das dazu gehörige Responsorium 
recitierte (art. 14 — 16). Die SchriftlesiiDg war jedoch nicht Sache 
der Hebdomadare, sondern dazu wurden die MOnche der Beihe nach 
herangezogen (art. 6, 13). 

In betreff der Psalmenzahl erhalten wir in der Pachomiusregel 
keinen Aufschluss. Der Wortlaut der epist. Ainmon. c. 14 legt 
nahe, dass ursprünglich auch an den Werktagen in der abendlichen 
Oebetsversammlnng zwölf Psalmen und Orationen gebetet wurden; 
an dieser Stelle wird zugleich in üebereinstimmung mit Cassian 
(1. c. II, 7) das bei den Orationen fibliche Sichniederwerfen erwähnt. 
In späterer Zeit wnrde jedoch die Zahl der Psalmen und Orationen 
bei der abendlichen collecta domns auf sechs herabgesetzt (art. 155); 


1) Wu das Sia^al zqid ^emeiDSchaftlicbes Gebet anlangt, bo wurden 
nach der ßegnta Pacbamii {art. 3, 8) die Mönche dnich PoeaaneDBchall laiam- 
metiKerQfen. Die Verba xpoiiciv in der Vita C 39, P 17 nsd Kolb in der Vita 
M 61, 89 sowie das Snbstantivnm aäkllB in der aiabiscben Vita (p. 631, 637) 
laaB^n darauf sehlieasen, daee man Scballbretter oder Metallplatten ^ebraachte, 
am damit ein klopfendes Qer&asch in enieten. Nach Caaeian (De instit. ooen. 
IV, 12) dageKen «arden die Höncbe in Bgypten durch Klopfen an die Zellen- 
thüien mm Gebete gerafen. 
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die Müdigkeit der Mönche infolge der körperlichen Arbeit des Tages 
scheint hierbei niassgebend gewesen za sein (art. 186). 

Es bliebe nur noch zu untersuchen, was von der auf das Gebet 
bezüglichen Satzung der sog. Engelsregel bei Palladius zu halten 
sei>). Da schon in manchem anderen Punkte die angebliche Engels- 
regel, wie früher gezeigt wurde, sich als unzuverlässig erwiesen hat 
und mit den authentischen Angaben der Pachomiusviten in Wider- 
spruch steht, so kann man natürlich auch dieser Satzung über das 
Gebet nur mit Misstrauen begegnen. Zunächst ist es klar, dass der 
Anfang der Engelsregel sich nicht auf das gemeinschaftliche Gebet 
bezieht; es heisst ja, dass die Mönche im Verlauf des Tages (dta 
TCflfoYjc: T^c ^iiepac) zwölf Gebete zu verrichten hätten. Bezuglich 
der übrigen Bestimmungen meint Grützmacher (a. a. 0. S. 123), 
dass dieselben das gemeinschaftliche Gebet zum Gegenstande hätten. 
Wäre dies wirklich der Fall, dann sind die Bestimmungen der 
Engelsregel in vielfacher Beziehung in Widerspruch mit den Angaben 
der Pachomiusviten, denengemäss die Pachomianer nur ein gemein- 
schaftliches Abend- und Morgengebet, in der Nacht dagegen nur 
Privatgebet hatten. Indes die arabische Vita (p. 368 f.), welche 
den Palladiustext allerdings in einer etwas alterierten Form enthält, 
bezeichnet alle Bestimmungen der Engelsregel als privates Gebet der 
Mönche ; sie sagt>nsdrücklich, »dass jeder Mönch (kullu vähidim min 


1) Hist. Laus. c. 38: *Evjiz<i)ae 8^ 8ia naar^i t^; V^pa; tcoi^v auxoü; su/.^^ 
otL>8exa, xol Iv XuYvtxoj BcoBexoi, xol Iv xoi; 3cavvu)(^iai ScuSexo, xal Ivvocttjv oSpav xp^$. 
"0x6 5k Soxei xb TtA^do; la^ieiv, lx&crxb> xocYiiaxt xad' Ixaaxrjv eüyijv ^j^oXaov TCpoiÖea^ai 
fcÜ7Cü)aev. Nach einer brieflichen Mitteilung des Benediktinerpaters Butler an den 
Verfasser ist in dem obigen Texte aaf Grand der besten Handschriften lx<S:(7xa> 
TaY(jLaxi zu streichen; indes ergiebt auch dann der Schlusssatz keinen rechten Sinn. 
Denn es wird in dieser Regel lein bestimmtes Gebetspensum Vbr Tische verordnet» 
nnd doch heisst es: »Wenn die Menge sn Tisch gehen soll, so soll vor jedem 
Gebete ein Psalm gesangen werden«. Darum erklärt auch Tillemont, M^moires 
pour serrir a Thistoire eccl. t. VII, p. 683 f. : Je n*entends point cette fin. Car 
le sens simple qui serait que lorsqu*on mangeait, chaqne ordre devait chanter 
un psaume avant chaque prilre; ce sens, dis-je, que Sozomene a suivi lib. III. 
c 14, snppose que TAnge avait ordonn^ plusieurs prieres pour le repas: et il 
n*en avait ordonni aucune. 0*est peut-6tre ce qui a fait que Denys le Petit 
a omis toute cette fin et mörae les trois priores de None, qui forment en effet 
une difficulte particuliere , corame Mr. Yalois Ta remarque. Je ne sais s*il ne 
faudrait point lire : ^ (5x£ eSöxst xb TcX^do? lo^feiv, xol xa^'fx&oxrjv i^"^^ xxX ; ce q^ui 
ferait ce sens : Qu^a l'heure de None ou a teile autre, que chaque famille aurait 
prise pour le repas, eile ferait trois prieres. Nach einer einzigen, allerdings 
guten Handschrift (Paris gr. 1628) ist in dem obigen Texte hinter xpeT; statt 
des Punktes ein Komma zu setzen (xa\ ^vv&x7)v (opav xp^;, 2xe [Bk] hw,€i xxX). 
Diese Interpunktion macht den Text verständlich, doch ist damit noch nicht 
▼olle Klarheit erreicht, üeberhaupt ist das Kapitel über Pachoniius in der 
Historia Lausiaca nach Butler für die Textkritik das schwierigste. Am ver- 
ständlichsten Erscheint der obige Text ent«ireder unter Zugrundelegung der 
Konjektur Tillemonts oder in der Lesart der arabischen Vita (S. 368 f.). 
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elacbavati) zwölf Gebete im Verlauf des Tages verrichten solle; und 
abends, wo sich alle zu Tische begeben, solle ein jeder von ihnen drei 
Gebete vor Tische und sechs vor dem Schlafengehen verrichten; die 
erste H&lfte der Nacht sollten sie schlafen und in der zweiten Hälfte 
wachen und beten.c Auffallend ist es jedenfalls, dass in der Engels- 
regel ein bestimmtes Pensum für das Privatgebet verordnet wird, 
während in der hieronymianischen Pachominsregel nur das innerliche, 
betrachtende Gebet bei der Arbeit wie bei Tische, beim Verlassen 
der Zelle wie auf dem Rückwege in dieselbe zur Pflicht gemacht 
wird (art. 3, 28, 87, 59. 60, 87, 116, 122). 

F. Religio 8'itittliche Ausbildung, 

Für die religiös -sittliche Ausbildung der Mönche war in den 
Pachomianischen Klöstern hinlänglich gesorgt. Wie sich aus den 
Pachomiusviten und der hieronymianischen Pachomiusregel ergibt, 
hatte der Vorsteher eines jeden Klosters wöchentlich drei Katechesen, 
eine am Samstag und zwei am Sonntag, zu halten, während jeder 
Praepositns domus die ihm unterstellten Mönche an den beiden 
wöchentlichen Fasttagen, d. i. am Mittwoch und Freitag, zu be- 
lehren hatte ^). Nach Ausweis der Viten scheint jedoch Pachomins 

1) C 19 : KaTT)Y>i«i; 8k tpst? tva h o?xovöfxo; t^? [xovtj; jcotTJ • xaxa a&ßßaTov 
|jLiav, xoi TTJ xupiax^ 6uo xa\ o\ o?xiaxo\ toc; 8üo vTjOTEia;. Jedenfalls ist hier von 
den Katechesen die Rede und vor xa; §üo vifjoreia; die Präposition xaxa zn er- 
gänzen. Der Vorsteher des Klosters sollte drei Katechesen, eine am Samstag 
und zwei am Sonntag, halten, während die Vorsteher der einzelnen Häaser an 
den beiden Fasttagen ihren Mönchen die Unterweisung zu erteilen hatten. Ebenso 
lantet der Parallelbericht M 35 f.: »Er verordnete aach drei Katechesen in der 
Woche, die eine Samstags und zwei Sonntags, und die Hausvorsteher (hielten 
die Katechese) an den beiden Fasttagenc Noch zu Beginn des 5. Jahrhunderts 
bestanden die von Pachomins eingeführten Katechesen. Aus den Satzungen 20, 
156, 138 der Pachomiusregel ergibt sich nämlich, dass jeder Hausvorsteher zweimal 
in der Woche und z^ar an den beiden Fasttagen in der collecta domus Katechesen 
zu halten hatte. In der Satzung 21 : *Disputatio autem a praepositis domorum 
per singulas hebdomadas tertio fiet; et in ipsa disputatione sedentes sive 
stantes fratres sunm ordinem non mutabunt, iuxta domorum ordinem et ho- 
minum singnlorum' ist dagegen die Rede von der Katechese, die dreimal in 
der Woche vor der Korona der Mouche des ganzen Klosters (collecta maior) 
stattfand; natürlich wurde dieselbe von dem Vorsteher des Klosters abge- 
halten; offenbar ist also in dieser Satzung statt a praepositis domorum zu 
lesen a principe monasterii. 

Die obige schwierige Stelle C 19 haben die BoUandisten (Acta SS. Mali 
t. III a. 303) übersetzt: Statutum fnit, ut monasterii oeconomus tribas per 
hebdomadam vicibus mysteria fidei ezponeret, sabbato semel ac bis in quavis 
dominica; necnon ut duo ieiunia observarent conturbemiorum praefecti. Unter 
dem Eindruck dieser falschen Übersetzung hat Ladeuze (S. 300) die Be- 
hauptung aufgestellt, dass Pachomins bloss die Vorsteher der Häuser zur Faste 
am Mittwoch und Freitag angehalten hätte, eine Meinung, die schon deshalb 
unwahrscheinlich ist, weil diese beiden wöchentlichen Fasttage auch für die in 
der Welt lebenden Christen verbindlich waren. Was die arabische Vita an- 
langt, so enthält sie den Passus über die Katechese doppelt. Der erste Passus 
(S. 373): >E!r verordnete drei Katechesen in der Woche, eine Samstags und 
zwei Sonntags; die Vorsteher der Häuser hatten Mittwochs und Freitags die 
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selbst seine Mönche fast täglich nnterwiesen zn haben. Die eine 
Katechese schloss sich an das gemeiDschaftliche Morgengebet*) an, 
währead die andere Unterweisung nach dem Abendbrot stattfand '). 

Was den Inhalt der Katechesen anlangt, so belehrte Pachomius 
in denselben die MOnche Qber das Gebet nnd die Meditation oder 
erklärte die hl. Schriften oder sprach über verschiedene aeheimnisse 
des Glaubens, nie über die Menschwerdung und das Leiden Christi 
nud die Auferstehung der Toten. In der Regel blieben die Mönche 
nach der Katechese noch beisammen und unterhielten sich über das 
Gehörte >). Am Schluss der Katechese sprach Pachomius ein Segens- 
gebet, worauf die Mönche in ihren Zellen über die vernommene 
Duterweisnng zu meditieren hatten*). 

Theodor, der schon als )unger Mönch manchmal im Auftrage 
des Pachomius vor der Korona der Mönche Katechesen gehalten 
hatte (C 49), blieb als Generalabt dieser Tradition seines Meisters 
treu. Er hielt die Katechese stehend oder sitzend ; nach derselben 
fand eine Art Diskussion statt , indem die Mönche ihn über Nicht- 
verstandenes interpellierten oder ihre Schwierigkeiten vorbrachten. 
A.m Schluss der Katechese warfen sich die einen Mönche auf ihr 
Angesicht nieder, während die anderen beteten. Endlich entliess 
Theodor die Versammlnng mit einem Segenaspruch ^), Interessant 
ist aach das, was uns Ammon in seinem Briefe (c. 2—4) über eine 
Katechese berichtet, der er gleich nach seinem Eintritt ins Kloster 
Pheböon beiwohnte. Der Generatabt Theodor hielt dieselbe unter 
einem Palmenbaum ab. Zunächst fand eine Art Schnldkapitel statt, 
eiae Übung, die wir in der Ordensregel des hl. Benedikt wiederfinden. 
Die Mönche erhoben sich einer nach dem anderen, klagten sich 
über ihre Fehler an und erhielten von Theodor eine angemessene 
Zorechtweisung. Hierauf sprach dieser über die Verfolgung der 


üaterweisang zn erteilen« ist ans der Vita H üb geschöpft. Der ivreite Fusua 
(A' 376 >Et ordnete nn, daaa der VonteheT Ae» Eloatera SamitagB eine nnd SodD' 
tags inei Katechesen in der Gebetaveiaanimlang halte ; den Vontehern der Häuser 
trag er ant. Mittwochs nnd Freitage nach der Anordnang der Apostel zu 
futen«), der nach C IS (vgl. Ladeaze S. 58 f.) gearbeitet ist, leigt, aase aach 
der Araber die schwierige griechische Vorlage gleich den Bollandisten miss- 
Tetitanden hat. Indes kam es dem Araber selbst etwas sonderhar vor, daea 
nnt die Toiateher der Häuser in der Faste am Mittwoch nnd Freitag rer- 
pflichtet sein sollten I daram fQgt er noch die Bemerknng hinia : «Was diu 


) P 19, A' 618, Beg. Paeb. art 80. 

) C 85.45.48, 49,^,79. M 41, 104, 171; A' 386, 663; ep. Ammon. c. 1 

) C 86-S7, Reg. Pach. art. 20, 188. 

) M 101, 172. 241, C 87. 

) M 236-241. 
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Kirche durch die Ariaoer und gab ZQin Schlass den MöncheQ Be- 
scheid auf die an ihn gestellten Fragen. Da Theodor selbst Dur 
koptisch sprechen konnte, so wurden seine Worte den nar des 
«Sriechisehen mftchtigen BrBdern darch einen gleichnamigen Mönch, 
der eine hohe Bildung besass und Lektor der Kirche von Alexandria 
gewesen nar, verdolmetscht. 

Ans der hieronymianiBchen Pachomiusregel erfahren wir noch, 
ilass die Mönche bei der Katechese des Abtes nach der Ordnung 
ihrer Häuser nnd ihres persönlichen Ranges Platz zd nehmeD hatten 
(Beg. Fach. art. 21, M. 237). Sobald das Zeichen dazn gegeben 
wnrde, hatten sie sich sofort einzufinden. Wer bei der Katechese 
ohne Grnnd fehlte, erhielt eine Strafe (Art. 23, 188). Wer wahrend 
der Dnterweisnng einschlief, wurde sofort geweckt und inusste so- 
lange stehen, als es der Obere für gut fand (Art. 22). Wenn der 
7orBteher eines Hauses abwesend war, hatte der Vorsteher des be- 
nacbbarteu Hauses die eine von den beiden wöchentlichen Katechesen 
in dem Hanse des abwesenden Vorstehers zu halten (Art. 115). 

Waren auch die Mönche täglich zur Handarbeit angehalten, 
fo blieb ihnen doch Zeit znr Lektüre; dieselbe erstreckte sich haupt- 
sächlich auf die heilige Schrift i). Der Vorsteher des Hauses versah 
de ihm unterstellten Mönche mit den notwendigen Bfichern oder 
Bollen *). Abends mussten die Mönche die von ihnen benützten 
Schriften zusammenrollen und an einem bestimmten Orte des Hauses, 
i. i. an einem Fenster, niederlegen, worauf der zweite Vorsteher des 
Hauses die Bflcher zählte nnd einschloss (Beg. Fach. art. 100). Am 
Ende der Woche mussten aber alle entlehnten Itücher dem Hebdo- 
tüftdarius, der die Bibliothek unter sich hatte, abgeliefert werden, 
damit dieser seinem Nachfolger den ganzen Bücherbestand übergehen 
konnte (art. 26). Welcher Wert übrigens auf die Ausbildung der 
Hönche in den Fachomianischen Klöstern gelegt wurde, ergibt sich 
daraus, dass jeder das Lesen erlernen mnsste. Die Analphabeten 
mussten sich in der ersten, dritten und sechsten Stunde des Tages 
zum Unterrichte bei dem damit betrauten Mönche einstellen (Art. 139; 
3. oben S. 190). 

e. Arbeit. 
Die Mönche führten in den Fachomianischen Klöstern kein 
Faulenzerleben. Nur zwei gemeinschaftliche Oebetsübungen waren vor- 
geschrieben ; die übrige Zeit des Tages gehörte der Arbeit, wie dies 
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aus unzähligen Stellen der Pachomiusviten ersichtlich ist. Die Arbeit 
begann gleich nach dem gemeinschaftlichen Morgengebet ^) und 
dauerte, abgesehen von der Zeit des Mittagsmahles, bis zur abend- 
lichen Gebetsfeier*). Hierauf nahmen die Mönche das Abendbrot 
ein, hörten die Katechese an und zogen sich in ihre Zellen zurück. 
Manche von ihnen gönnten sich aber nach den Anstrengungen des 
Tages keine völlige Ruhe, sondern arbeiteten auch während der 
Nacht und räumten nur in Zwischenpausen, und zwar in sitzender 
Stellung, dem Schlafe sein Recht ein*). 

Zur Erzeugung der Lebensbedürfnisse waren allerlei Arbeiten und 
Handwerke nötig. In der ersten Zeit, wo die Gemeinschaft noch winzig 
war, beschäftigten sich die Mönche allerdings vorwiegend mit der An- 
fertigung von Matten und Körben ^). Es wurden Gärten angelegt und 
von einzelnen Mönchen mit Sorgfalt gepflegt (S. oben S. 178). 
Auch ausserhalb des Klosters finden wir Abteilungen von Mönchen, 
bald beim Sammeln von Schilfrohr aus dem Nilfiusse (G 33, M 67, 
92, P 9, Ep. Anm. 11), bald beim HolzßUen im nahen Gebirge 
(G 45, Ep. Amm. 14, 19), bald beim Graben von Brunnen (C 44, 
M 91), bald bei der Kräuterlese (Ep. Amm. 16, Reg. Fach. art. 77 f.). 
Als die Gemeinschaft grösser geworden war, wurde der Ackerbau 
gepflegt <^), und in jedem Kloster wurden für allerlei häusliche Be- 
dürfnisse Werkstätten eingerichtet^). Bei allen diesen Arbeiten 
herrschte Zucht und Ordnung; so waren die Mönche je nach ihrer 
Beschäftigung in besonderen Häusern des Klosters untergebracht; 
selbst der Gang der Mönche zur Arbeitsstätte sowie die Rückkehr 
ins Kloster musste ordnungsmässig vor sich gehend). Die Mönche, 
welche nach einem wöchentlichen Turnus für die Verteilung der 
Arbeitsstoffe und Geräte zu sorgen hatten und bei der Arbeit die 
Aufsicht führten, hiessen Hebdomadarii. Sowohl von diesen wie 
auch von den übrigen Mönchen fordert die Pachomiusregel Gewissen- 
haftigkeit und Treue bis ins Kleinste. Ein Beweis dafür sind die 
minutiösen Vorschriften, die sich auf die Aufbewahrung und den 
Gebrauch der Arbeitsutensilien beziehen®). 


1) Beg. Fach. art. 5, 25. 

2) C 45, Epp. Amm. c. 14. 

3) P 29 A' 631. 

4) C 55,' 67, P 15, 29, 35 f., M 50, 102, Reg. Fach. art. 5, 12, 26. 

5) C 50, 68, 81, Beg. Fach. art. 58-66. 

6) Siehe oben S. 177 f. 

7) Beg. Fach. art. 58, 65, 68, 130. 

8) Art. 66. 25, 26, 27, 125, 131, 146, 147, 152, vgl. auch C 55, A' 441. 
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Bei alledem waren die Klöster keine Fabriken oder Werk- 
stätten. Die Arbeit wurde nicht bloss verrichtet, um damit den 
Bedarf des Lebens zu decken , sondern war eine Art Gottesdienst. 
Deshalb war eitles Geschw&tz und Gelächter bei der Arbeit ver- 
pönt; vielmehr sollten die Mönche bei ihrer Beschäftigung beten, 
meditieren oder Psalmen singen und, falls es notwendig war, sich 
nur durch Zeichen oder Winke gegenseitig verständlich machen^). 
Dieses Stillschweigen bei der Arbeit finden wir bei allen späteren 
monastischen Instituten als unverbrüchliches Gesetz wieder. 

Noch in einer anderen Beziehung sollte die Arbeit eine Tugend- 
schule sein; die Mönche sollten nicht aus Neigung, Ehrgeiz oder 
Gewinnsucht, sondern aus Gehorsam ihr Tagewerk verrichten. Als 
ein Mönch eines Tages zwei statt der einen aufgegebenen Matte 
geflochten hatte und dieselben am Fenster der Zelle zur Schau 
stellte, erklärte ihm Pachomius, alle seine Mühe und Arbeit sei ver- 
loren und für den Teufel verrichtet, legte ihm eine schwere Basse 
auf und forderte die Brüder auf, für den zu beten, der auf zwei 
schlechte Matten mehr als auf den Himmel gehalten habe. Ein 
anderes Mal bemerkte Pachomius in einem Kloster, dass die für die 
Eüche bestimmten Mönche ihr Amt vernachlässigten und dafür sich 
einer Beschäftigung hingaben, die nach ihrer Meinung dem Kloster 
mehr Nutzen brachte; er Hess sofort die fünfhundert von ihnen an- 
gefertigten Matten verbrennen zum Zeichen, dass nicht das Utilitäts- 
princip, sondern der Gehorsam für die Mönche massgebend sein 
solle «). 

Dem Gehorsam auf selten der Untergebenen entsprach auf 
selten der Vorgesetzten Liebe und Masshaltung. Die Mönche wur- 
den nicht als Knechte und Arbeiter des Klosters, sondern als Brüder 
betrachtet. Darum beteiligte sich Pachomius selbst bei den be- 
schwerlichsten Arbeiten^); auch die übrigen Vorgesetzten des 
Klosters sollten hierin mit gutem Beispiel vorangehen; ihre Arbeits- 
leistung sollte vorbildlich sein für das den Untergebenen aufzuer- 
legende Pensum^). Eine Überladung der Mönche mit Arbelt war 
verpönt^). Eine Rücksichtnahme auf die menschliche Schwäche be- 




h ^ 


l 
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1) Reg. Fach. art. 59, 60, 68, G 57, M 109, M 114, A' 447, dazn noch 
C 43, M 90, A' 505, Art. 116. 

2) S. oben S. 187; vgl. auch P 15 f., A' 609 — P. 84, A' 635 f. 

3) C 33, 45, M 67, 92. 

4) Reg. Fach. art. 177: 'Viffinti quinqne orgyas praepositns domns ac 
secundns debebunt de palmamm foliis texere, at ad exemplum eorom operentur 
et caeteri.' 

5) Art. 179. 
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weist auch die Verordnung, dass Mönche, die an heissen Tagen bei 
der Arbeit ausserhalb des Klosters zu müde geworden waren, nach 
ihrer Heimkehr nicht zum gemeinschaftlichen Abendgebet gezwungen 
werden sollten (Art. 189). 

Den Verkauf der Erzeugnisse der Klöster besorgte, wie oben 
(8. oben S. 179) gezeigt worden ist, der Oberverwalter des Haupt- 
klosters Phebdou mit einigen ihm unterstellten Mönchen, und zwar 
teils in den Nachbarortschaften (P 21—23, A' 621—623), teils in 
Alexandria (C 73, A' 5 10, 642). Schon zu Lebzeiten des Pachomius besass 
der Klosterverband für diese Geschäftsreisen zwei Schiffe (C 73, A'' 642, 
vgl. auch M 245, Reg. Pach. art. 118 und 119). Bei alledem hatte 
es Pachomius bei Gründung seiner Klöster nicht aufs Schätzesam- 
meln abgesehen. Als einmal ein Mönch Sandalen zu einem verhält- 
nismässig hohen Preise verkaufte und seine Handlungsweise damit 
entschuldigte, dass er sonst für einen Dieb angesehen worden wäre, 
liess Pachomius diese Entschuldigung nicht gelten; der Mönch musste 
den Überschuss zurückerstatten und wurde seines Amtes enthoben 
(P 23, A' 623). Als ein anderer Mönch zur Zeit einer Hungersnot 
von dem befreundeten Obersten der Stadt Hermouthis Getreide zu 
einem billigeren Preise erstand, massregelte Pachomius denselben und 
bestand darauf, dass der tagesübliche Preis bezahlt wurde (P 22, 
A' 620). Dieser Gesinnung entsprach auch der Grundsatz des Pa- 
chomius, dass überflüssige Klostervorräte unter die Armen verteilt 
wurden. Auch zur Zeit der Hungersnot, wo die Armut sich auch 
im Kloster fühlbar machte, liess Pachomius die Fürsorge für die 
Armen nicht ausser Acht (C 9, M 9, C 27). 

H. Speise' und Fastenvorschriften. 

Die Historia Lausiaca enthält drei ascetische Speise Vorschriften. 
An der Spitze der sog. Engelsregel heisst es (Hist. Laus. c. 38): 
»Lass jeden nach Bedarf essen und trinken und nach Verhältnis des 
Essens arbeiten und hindere sie weder am Fasten noch am Essen. 
Demnach gib den Starken schwere Arbeit; denen aber, die 
schwächer sind und strenger leben, gib leichtere Beschäftigung.! 
Gegen Ende derselben Engelsregel: »Bei Tisch sollen sie ihr Haupt 
mit der Kapuze verhüllen, damit keiner den anderen kauen sehe; 
auch darf niemand beim Essen reden noch über den Tisch oder 
seine Schüssel hinausscbauen«. Im 39. Kapitel der Historia Lausiaca 
findet sich noch folgende Tischsatzung: »Die minder Starken kom- 
men zur siebenten Stunde und essen, da sie schwächlicher sind; 
andere essen zur neunten oder zehnten Stunde oder am Abende . . . 

Schiwietz, Mönohtaxn. 14 
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Der erste Text besagt nur, dass es deni individuetlen EnuesBen 
der Mönche aDheitngestellt war, in welchem Masse sie Enthaltsam- 
keit in Speise nnd Trank flbeo wollten. Der zweite Text, der sich 
inhaltlicb mit dem Berichte Cassians (De instit. coenoh. IV, 17) 
und der hieronymiaQiscben Pacbomiosregel (art. 29; vgl. auch art. 8, 
36, 37, 90) deckt, setzt voraas, daas bei den PachomiaDern ge- 
meiimcbaftliGhe Mahlzeiten üblich waren, unter Berncksicbtigang 
dieser Thatsache ist der dritte Text wohl dahin za verstehen, dass va 
den PachomiaDischen KlOstern zwei gemeiascbaftliche Mahlzeiten, 
die eine um die siebente Stunde oder nach der Mitte des Tages, die 
zweite am die nennte oder zehnte Stunde oder abends, abgehalten 
wurden, ond dass das Fernbleiben von der ersten Mahlzeit aas ascetj* 
sehen äränden gestattet war. Bei solcher Interpretation liesse sich 
der Inhalt dieses Palladinstextes mit den Angaben der Pachomins- 
viten yereinigen. Es ist nämlich, wi& noch im selben § gezeigt wer- 
den wird, sehr wahrscheinlich, dass die zweite Mahlzeit je nach der 
Jahreszeit zu einer verschiedenen Stunde stattfand, und dass an den 
beiden Fasttagen der Woche, an denen das Mittagsmahl wegfiel, 
das Abendessen schon sehr zeitig, etwa nach der neunten Stunde, 
üblich war. 

Diese Deutong des Patladisstextes wird allerdings in Frage 
gestellt durch die arabische Pachominavita , welche diesen Text 
folgendermassen parapbrasiert (S. 377): >Jeder Bruder ging zu 
Tisch, wann er wollte, und nahm seine Portion; aber nur einmal 
am Tage; einige nater ihnen aasen um die sechste, andere uro die 
aiebeiit«, andere um die achte, andere um die nennte, andere nm 
die zehnte, andere um die elfte Stande, andere am Abend, wenn die 
Sterne am Himmel sichtbar wurden*. Demnach hätten die Pa- 
choroianer keine gemeinschaftliche Mahlzeiten gehabt, sondern ein- 
zeln zu verschiedenen Zeiten je nach Bedarf gespeist. Allein die 
arabisclie Version desavouiert sich selbst, indem sie, abgesehen 
von diesem aus Palladins gesch<Spfteu Text, an verschiedenen 
Stellen') in Übereinstimmung mit den öbrigen griechisch-kopti- 
schen Viten ■) von zwei gemeinschaftlichen Mahlzeiten zu Mittag 
und am Abend berichtet In den drei Parallelberichten C 43, M 89, 
A' 420 wird erzählt, dass Pachomius keine Sonderlichkeiten unter 
seinen MOncben duldete; als er daher einmal wahrnahm, dass ein 
MCnch aus eitler Selbstgefälligkeit nur abends mit den Brfidern zn 


1. 5;C49,M99, P17. 
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Tisch zu gehen pflegte, gab er ihm einen Verweis und befahl ihm, 
sich auch zur Mittagszeit zur gemeinschaftlichen Tafel zu begeben 
und mit den Brüdern Brot nebst der dazu gehörigen Zukost zu ge- 
oiessen; da er eine starke Constitution habe, so brauche er sich ja 
nicht völlig zu sättigen. Hieraus ergibt sich, dass es zwei gemein- 
schaftliche Mahlzeiten gab; zu Mittag wurde nur wenig gegessen, 
während bei der Abendmahlzeit, die reichlicher war, völlige Sättigung 
gestattet war. Die Zeit des Abendessens wird in den Viten nur all- 
gemein durch ö<|;8 (arab. fiwakti'lmasäi) angegeben. Indes wird ein- 
mal (P 17, A.^ 613) berichtet, dass die Mönche schon um die zehnte 
Stunde zu Tisch gingen ; solches geschah jedenfalls nur an den Mitt- 
wochen und Freitagen, den beiden Fasttagen der Woche, wo die 
Mönche, gleich den übrigen Christen des 4. Jahrhunderts^), das 
sog. semiieiunium beobachteten und nur eine einzige Mahlzeit hielten. 
Diese aus den Viten geschöpften Notizen über die Mahlzeiten in den 
Pachomianischen Klöstern stimmen auch mit den Speise Vorschriften 
der hieronymianiscben Pachomiusregel überein >). 

Die Nahrung der Mönche war Brot, Käse, Gemüse, ein Brei 
aas Getreide oder Linsen, Oliven, Feigen und Datteln^). Nach dem 
Zeugnis des Pachomius war es unter den damaligen Asceten üblich, 
Samstags und Sonntags gekochtes Gemüse zu geniessen; er selbst 
verlangt, dass solches öfters serviert wurde; dies sei notwendig 
wegen der jüngeren und schwächeren Brüder, die einer besseren 
Nahrung bedürften; die übrigen hätten auf diese Weise auch Ge- 
legenheit, sich durch Verzicht auf gekochte Speisen in der Enthalt- 
samkeit zu üben. In der Tat assen viele Mönche nur rohe Kräuter, 
<lie mit Öl und Essig angemacht wurden^). 

Den schwerkranken Mönchen Hess Pachomius in einem be- 
sonderen Erankenhause die liebevollste Pflege angedeihen; sie durften 
Wein, Fleisch und ein liquamen ex piscibus geniessen ^). Ein Eranken- 




1) S. unten 8. 212 f. 

2) Prolog, in Reg. Pacfa. nnm. 5 : Aegrotantes ministrorum sostentantnr 
obseqnüs et ad omnem copiam praeparatis cibis. Sani maiore poUent absti- 
nentia. Bis in hebdomada, qaarta et sexta Sabbati ab oranibas ieiunator, 
«xcepto tempore Paschae et Pentecostes. Aliis diebus comedant, qui yolnnt 
post meridiem : et in coena similiter mensa ponitur propter laborantes, senes et 
pneros aestusqne gravissimos. Sunt qui secando parum comedant; alii qnt 
prandii sive coenae nno tantam cibo contenti sunt. NonnulU gnstato paululum 
P&ne egredinntar. Omnes pariter comedant Qai ad mensam ire nolaerit, in 
<:ellala saa panem tantam Vt aqaam ac salem accipit , sive in ano die volaerit, 
«ve post bidaam. Vgl. aach art. 90, 102, 112. 

3) C 34, 35. 43, P 15-16, 29. M 79, 117, 133. A' 377, 396. 458. 536, 
^2,630. 

4) P 15, 16, Ar 609-611. 

5) C 34, 50, P. 29, A' 377, 630, Reg. Pach. art. 40-46. 52. 54. 
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Wärter, der einem leidenden Mitbrader ein Fleischgericht verweigerte, 
erhielt von Pachomius einen strengen Verweis, weil er die Satzungen 
des Klosters über das Gebot der Nächstenliebe stellte (C 34, M 69). 

Die Sitte der Tischlektüre bestand bei den Pachomianern nicht; 
doch wurde während der Mahlzeit ein strenges Stillschweigen be- 
obachtet. Wenn eine Speise auf- oder abgetragen werden sollte, 
machte der Vorsteher darauf durch ein Zeichen aufmerksam (Beg. 
Pach. art. 30, 31, 33, 34; Cassian, De instit. coen. IV, 17). Damit 
niemand sehen konnte, wie und wie viel der Nachbar ass, rausste 
jeder Mönch bei Tische sein Haupt mit der Kapuze verhüllen 
(Art. 29, 30). 

unter den tragematia {xpa^rniaxa) , die den Brüdern beim 
Hinausgehen aus dem Speisesaal in Portionen für drei Tage gereicht 
und in der Zelle verzehrt wurden, sind wohl Nüsse oder ähnliches 
als Nachtisch geeignetes Knabberwerk zu verstehen (Art. 37, 38). 
Sonst durften keine essbaren Gegenstände in der Zelle aufbewahrt 
werden (art. 79, 114; G 61, M 103). Überhaupt war es nicht ge- 
stattet, ausserhalb der Mahlzeit etwas zu geniessen; nur die Mönche, 
die beim Obstpflücken beschäftigt waren, erhielten einige Früchte 
während der Arbeit von ihren Vorgesetzten (art. 78). 

Die Faste am Mittwoch und Freitag^) erscheint schon in der 
Doctrina Apost. (c. 8) als förmliche Verordnung. Diese Faste dauerte 
nach TertuUian (De ieiunio c. 13) und nach Epiphanius (Expos, fid. 
c. 22) bis zur neunten Stunde, d. h. bis zur Mitte des Nachmittags, 
und unterblieb in der Festzeit zwischen Ostern und Pfingsten (Ter- 
tull. de coron. c. 3; Epiphanius, Expos, fid. c. 22). Es ist darum 
nicht zu verwundern, wenn es in der hieronymianischen Regula 
Pachomii (prolog. n. 5) heisst: 'Bis in hebdomada, quarta et sexta 
Sabbati ab omnibus ieiunatur, excepto tempore Paschae et Pentecostes' 
(Vgl. auch art. 115, 138). Die Verordnung, die sich in den Viten 
(C 19, M 36, A' 373, 376) über die im Laufe der Woche abzu- 
haltenden Katechesen findet, setzt gleichfalls die Beobachtung dieser 
beiden Fasttage bei den Pachomianern voraus, und vielleicht sind 
die zwei Parallelberichte (P 17, A' 612 f.) ein Beleg dafür, dass die 


1) Den apost. Eonstitationen (Y, 15) zufolge hatten diese beiden Fast- 
tage als Motiv den Verrat and den Tod Christi. Da Hippolyi (im 4. Bache 
des Danielkommentars) den Gebartstag Christi aaf den Mittwoch ansetzt, so 
hält es Orüizmacher (Die Bedeatang Benedikts von Norsia and seiner Re- 

fei a. s. w., Beriin 1892, S. 24) für wahrscheinlich , dass der Mittwochsfaste 
ieser Gedenktag za Grande liege; diese Annahme beraht indes aaf einer 
Verkennang der Idee des Fastens. 
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Mönche, gleich den übrigen Christen der damaligen Zeit ^), schon nach 
der Mitte des Nachmittags dieses Fasten aafhobeu. 

Aas den Festbriefen des hl. Athanasias geht hervor, dass im 
Patriarchat von Alexandrien von allen Christen eine vierzigtägige 
Faste vor Ostern beobachtet wnrde. Der Bischof Ammon, der dem 
Patriarchen Theophilas von Alexandria über seine Erlebnisse in dem 
PachoroiaDischen Kloster Phebdoa Bericht erstattete, erwähnt dieses 
Qaadragesimalfasten '). Aus derselben Stelle ergibt sich, dass die 
Mönche in dieser Zeit nur abends Speise zu sich nahmen. Der 
Oeneralabt Theodor empfiehlt nämlich in einer Katechese, die er 
am Dienstag der Karwoche in Phebdou vor dem gesamten Mönchs- 
yerbande hielt, jeden Abend, mit Ausnahme des Freitags (d. i. des 
Karfreitags), zu Tische zu gehen und warnt mit Rücksicht auf die 
menschliche Schwäche die Faste auf zwei Tage auszudehnen. 

Indes verwehrte Pachomius seinen Mönchen durchaus nicht, auch 
ausser diesen offiziellen Fastenzeiten privatim Enthaltsamkeit zu üben, 
sondern respektierte es, wenn ein Mönch sich durch ein Gelübde eine 
grössere Strenge auferlegte'). So pflegte der Oärtner Jonas (P 29, 
A' 630) nur an der Abendmahlzeit teilzunehmen und sich dabei 
noch aller gekochten Speisen zu enthalten. Wenn ein Mönch grössere 
Enthaltsamkeit üben und darum von der gemeinschaftlichen Mahl- 
zeit fern bleiben wollte, so erhielt er von dem Praepositus seines 
Hauses Brot, Salz und Wasser in seine Zelle (Prolog, in Reg. Pach. 
num. 5, art. 80). Es wird ausserdem (Prolog, in Beg. Pachomii 
n. 5, Eist. Laus. c. 39) erwähnt, dass manche Mönche das Fasten 
nicht an einem Tage abschlössen, sondern auf zwei und mehrere 
Tage ausdehnten. Doch verbot Pachomius seinem Schüler Theodor 
länger als zwei Tage zu fasten; man müsse es, erklärte er, ver- 
meiden, sich durch übermässiges Fasten zur Erfüllung der Berufs- 
pflichten untauglich zu machen (M 52, A' 394 f.). 

Endlich ist zu bemerken, dass sich die Mönche an den Fast- 
tagen, abgesehen von der einmaligen Mahlzeit, auch den Genuss des 
Wassers versagten (Hier. Reg. Pach. art. 87). 


! 






/. Schlaf 'Vorschriften. 

In der sog. Engelsregel lautet die auf den Schlaf bezügliche 
Satzung folgendermassen : »Schlafen sollen die Mönche nicht liegend. 


1) Vgl. Ldfuentnayr^ Entwicklung der kirchlichen Fastendisciplin, 
München 1877. S. 71 f. 

2) Ep. Amm. c. 13; vgl. auch M 121, A" 461. 
3j C 19, M 35, C 53, A' 536. 
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aondem anf selbstgemachten Sitzeo mit Rflcklehoen ; nncl nachdem 
äie daselbst ihre Decken ausgebreitet, sollen sie sitzend schlafen . . . 
Jeder tob ihnen soll ein Schaffell (tnelote) tragen ; ohne dieses sollen 
sie weder essen noch schlafen*. 

Diese angebliche Regel entspricht in vielfacher Beziehnng nicht 
den thatsächlichen Verhältnissen, wie dies ans deo aathentischeo 
Angaben der Pachorainsviten ersichtlich ist. Nach dem Bericht 
von C 9 and A' 482—484 schlief Pachomius fnntzebn Jahre lang 
in sitzender StoUong anf der Erde, und zwar in der Mitte der 
Zalle, sodass er sich nicht an die Wand anlehnen konnte. Viele 
]Uönche rersnchten sich in derselben Asceae; doch machten sie sich 
später Sttzbänke znm Schlafen. Auch Fachomias pflegte in den 
späteren Lehensjahren an die Wand gelehnt anf einer Sitzbank zu 
ruhen ; das Gleiche wird von dem Gärtner Jonas berichtet (A' 631), 
und an einer Stelle (A' 605) heisst es, dass die hedeutendstea 
Schüler des Pachomius entweder auf blosser Erde oder auf Mattea 
schliefen, nnd dass der strenge Ascet Bontonis sogar in seiner Krank* 
heit das Bett verschmähte. 

Die MOncbe schliefen nur im üntergewande; das Tragen des 
Schaffelles während der Nachtmhe verstiess gegen die Begel, wie ans 
A' 366 hervorgeht. (Vgl. auch Ämmonis ep. c. 9, Hier. Reg. Fach, 
ait. 88.) 

Jeder Mj}nch schlief in seiner Zelle (Bp. Amm. c. 16) , deren 
Ttifir offen blieb, damit der Vorsteher auch zu dieser Zeit die Mönche 
revidieren konnte (M 130, A' 366). Auf Reisen schliefen sie ge- 
meinsam , desgleichen daheim , während der heissen Nächte in ge* 
meinsaroen kahleren Räumen; doch musste dabei jeder Mönch eine 
besondere Lagerstätte haben. Auch durfte znr Zeit der Nachtrahe 
nicht gesprochen werden; wer wach wurde, mnsste im stillen beten 
(Hier. Reg. Fach. art. 107, 87, 94; A' 866). 

Durch diese Vorschriften sollte der ernste Sinn unter den 
Mönchen gefSrdert und jegliche Sinnlichkeit und Bequemlichkeit 
von ihnen fern gehalten werden. 

fC. Bilua des BegräbntsBes. 

Wenn ein Mönch starb*), wurde hei seiner Leiche von den 
Mitbrüdern die Totenwache unter Lesung der hl. Schrift und Ge- 
bet gehalten. Am folgenden Tage wurde der Leichnam in Leinen- 
tuoher gehüllt und im Gebirge») beerdigt. Der auf dem Gange 

1) C 75, 95, Ä' 605, 649, G52, 708. 

2) Die daranf bezügliche Satznng der zweiten ätbiopiachen Begel lautet: 
«Keiner werde von Seiten der Brader veriasaen, znr Zeit wann ein Brndei stirbt. 
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nach der Begräbnisstätte übliche Psalmengesang war in ähnlicher 
Weise, wie der bei den gemeinschaftlichen Gebetsversammlungen, 
geregelt. Nur die vom Abte des Klosters dispensierten Mönche 
durften bei dem Leichenbegängnis fehlen (Reg. Pach. art. 27, 28). 
Wer kränklieh war, aber an diesem Akte der Pietät gegen den Ver- 
storbenen teilnehmen wollte, erhielt einen Mitbmder als Begleiter, 
der ihm auf diesem Gange behilflich sein mosste (Art. 129). Dass 
für den verstorbenen Mönch auch das eucharistische Opfer darge- 
bracht wurde, ergibt sich ans G 65 und M 151. 

L. Kleiderordnung. 

Nach der sog. Engelsregel soll bei den Pachomianern schon 
seit der Gründung des ersten Klosters folgende Kleiderordnnng be- 
standen haben: »Während der Nacht sollen die Mönche leinene 
Unterkleider tragen und gegürtet sein. Jeder von ihnen soll eine 
aus Ziegenfell gearbeitete Qh^Xcot^jv aiYeiav stp^aofievT^v Xsuxijv) 
Melote tragen; ohne diese sollen sie weder essen noch schlafen. 
Gehen sie aber zur hl. Kommunion, am Samstage und Sonntage, so 
sollen sie den Gürtel um die Melote ablegen und blos mit der 
Kukalla hinzutreten. Er verordnete ihnen aber KukuUen ohne 
Zotten, wie sie die Knaben tragen, und liess an denselben ein pur- 
purfarbiges Kreuz anbringenc 

In den Pachomiusviten werden jedoch nur zwei Kleidungs- 
stücke, das üntergewand (Xeutxwv) und der Mantel (fii^Xfoxif ) , er- 
wähnt. In der Vita G 9 wird berichtet, dass Pachomius nur zwei 
üntergewänder besass, sodass er wenigstens wechseln konnte, um 
das gebrauchte Kleidungsstück wast^hen zu können. Dass er der 
Landessitte gemäss ausser dem üntergewand noch einen mantel- 
artigen Überwurf trug, bezeugt die arabische Vita (p. 396); doch 
wird an dieser Stelle bemerkt, dass er sich dieses Überwurfes nur 
an kalten Abenden bediente; am Tage benutzte er ihn nur dann, 
wenn er zum Empfang eines Priesters oder eines Mönches aus seiner 
Zelle hinausging. Häufig trug er auch unter dem ünterkleide ein 
härenes Busshemd ^). Der Gärtner Jonas, sein Schüler, trug ge- 
wöhnlich ein aus drei Schaffellen zusammengenähtes Kleid und an 
Kommuniontagen einen Lebiton aus grobem Wollstoff (P 29, A' 680). 


damit sie ihn bis zum Berge geleiten €. Dass hierin nicht der Berg Nitria, wie 
König (Studien and Kritiken 1878 S. 330 Anm. 1) behauptet, sondern das in 
der Nahe des Klosters gelegene Gebirge gemeint ist, ist wohl selbstver- 
ständlich. 

1) C 69; das Gleiche wird von Theodor berichtet (C 93). 
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Nach der Angabe der Doctriaa b. Oraiesii (nam. 22) aad der 
bieronymianischen Pachomiaaregel (Prolog, num. 4, art. 81) wareu 
folgende Eleidongsstficke vorgeschrieben: anf dem blossen Leibe 
liatten die Mönche ein leinenes Dntergewand (leviton), das nach 
Jlieronymas ohne Ärmel war, nach Cassian (De instit. coeD. 1, 5) 
aber mit ganz kurzen Ärmeln yersehen war, nnd einen leinenen 
Gürtel (zona, zona linea, balteolns lineus) uid die Lenden. Über 
dem Unterkleide tragen sie ein Schaf- oder Ziegenfell (pellioala qnae 
pecdet ex latere, pellienla qnam meloten rocant), das den Backen 
lind die Schultern bedeckte. Eine ganz kleine bis zum Nacken 
reichende Kapuze (cucnllng) diente als Eopfbedeckang (vgl. Cassian 
I. c. I, 4), an der das Zeichen des Klosters nnd des Hansee, dem 
der MOnch angehörte , angebracht war>). Diese Kopfhülle tragen 
die Mönche bei Tische, am ungesehen Enthaltsamkeit Üben zn 
körnen, desgleichen beim Gottesdienste, am angestörter die Andacht 
pflegen zn können *). Ausser dem ans Schaffellen gearbeiteten Hantel 
oder der Melote hatten die Mönche noch ein leinenes Obergenand 
(palliolnm lineum, amictus linens), das jedoch nur selten, wie im 
Krankheitsfalle, benutzt wurde (Art. 42, 61, 101, 105, 128). 

Oewöhnlich gingen die Mönche barfuss; nur wenn Krankheit, 
<lie Winterkftlte am Morgen oder die Sommerhitze zu Mittag es 
notwendig machte, bekleideten sie ihre Füsse mit Sandalen. Anf 
Reisen hatten sie einen Stab (Art, 82, 95, 66, 101, 81; Cassian 
1. c. I, 9, ]0). 

Was den Kleidervorrat anlangt, so durfte jeder Mönch zwei 
Kapuzen sowie drei Unterkleider, darunter ein abgenutztes für die 
Nachtruhe nnd die Arbeit, in seiner Zelle haben; die Qbrigen 
Kleidungsstücke, die er zeitweilig entbehren konnte, wurden von 
dem zweiten Vorsteher des Hauses in einem besonderen Kleider- 
zjmmer verwahrt. Jeder MOnch mnsste seine Kleider selbst waschen 
und trocknen (Art 81; 67—72, 102, C 38). Die Anfertigung der- 
selben aber wurde in den Frauenklöstern besorgt (C 86). 

Wenn wir die Tracht der egyptischen MOncbe bei Cassian mit 
Juan der Pachomianer vergleichen , so bestand darin kein oennena- 
werter Unterschied. Oberhaupt unterschied sich die Kleidang der 
Möiche von der der Weltleute weniger im Schnitt als durch die 
Einfachheit des Stoffes. Es ist darum nicht angebracht, in der 
Kleidung der Pachomianer eine Nachahmung der heidnischen 

1) Ref. Pach. Mt 99: 'Cncnlli singniornm habebant monuterii ngat «t 
domns.' 

2} Cansian 1. c IT, 17, Reg. Fach. ait. 29- 
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Priester Egyptens zu wittern. Am^Iineaa, der auch diese Mut- 
massung ansspricht ^) , findet nar, dass nur der lebiton ohne Ärmel 
beiden eigentümlich ist, ein umstand, der doch keine hinreichende 
Handhabe für solche weitgehende Conklusionen bietet. Die Kleidung 
der Mönche diente nur zur Bedeckung des Leibes und zum Schutze 
gegen die Kälte; die Grobheit des Stoffes sollte aber jede Weich- 
Uchkeit verhüten. Die Kapuze war notwendig gegen die sengende 
SoDDenhitze. Die Melote diente als Überwurf, aber auch als Sack 
(Reg. Fach. art. 38). Von Bevillout') ist den Mönchen auf Grund 
der ältesten Mönchsregeln zum Vorwurf gemacht worden, dass sie 
auf die Reinigung der Kleider zu grosse Stücke hielten ; das sei 
gegen die Armut; allein Armut und ünsauberkeit sind doch keine 
identischen Begriffe. Übrigens ist es einleuchtend, dass das leinene 
Zeng und die Schaf- oder Ziegenfelle das billigste und einfachste 
Material zur Bekleidung eines Orientalen gewesen sind. 

Ans dem Gesagten ergibt sich, dass die Landessitte oder viel- 
mehr das ntilitätsprinzip bei den Mönchen in der Wahl der Ge- 
waodstücke massgebend war. Nichtsdestoweniger haben in der Folge- 
zeit ascetische Schriftsteller den einzelneu Kleidungsstücken eine my- 
stische Bedeutung beigelegt und dies in eigenen Schriften behufs 
ascetischer Unterweisung erörtert*). 

M. Verhältnis der Mönche zur Auaaenwelt, 

Schon früher (S. oben S. 167 f.) ist erwähnt worden, dass 
Pachomius seine Regeln nicht auf einmal verfasst hat. Manche Begeln 
wurden modificiert, als der Klosterverband grössere Dimensionen an- 
nahm oder andere Gründe eine Änderung notwendig machten. Eine 
solche Änderung erfuhr die ursprüngliche Praxis bezüglich der Besuche 
der Anverwandten. Anfänglich sah es nämlich Pachomius nicht gern, 
dass die Mönche Besuche ihrer Angehörigen empfingen ^) ; sie sollten 
eben von den Banden der Blutsverwandtschaft ganz losgelöst sein; 
auch die Furcht vor der Gefahr des Abfalles von ihrem früheren 
Vorhaben mag Pachomius dabei geleitet haben. Als aber die Be- 
suche der Angehörigen immer häufiger wurden, konnte er den Bitten 
derselben nicht widerstehen und milderte die ursprüngliche Satzung 
dahin, dass er einen gewissen Verkehr der Mönche mit ihren An- 
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1) ]ätade historique sur St. Pachöme, Le Gaire, Barbier, 1887, S. 32. 

2) Revue de l*histoire des religions t. YIII, 423. 

3) Evagriua Ponticus, Oapita practica ad Anatolium, Casaian (De 
initit. coen. I). 

4) C 22, 26, M 36 f., 53 f., Ar 405. 
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verwandten gestattete'). Dieser Mildernng der arsprünglichen Kloster- 
diaciplin entsprecben die Vorschriften, die sich in der hieronymia- 
Hischen Pachominsrege! finden. 

Meldete sich ein Verwandter an der Elosterpforte znm Besuch 
«ines Mönches, so durfte dieser mit Genehm^ng des Abtes nnd 
des HansTorstehers von einem älteren Mitbrnder in das Xenodochium 
geleitet werden. Wenn ihm die Verwandten bei dieser Gelegenheit 
Obst oder andere Frflebte mitbracbten, so masste er dies alles dem 
Pförtner übergeben, der ihm dann einiges davon zuteilte, das übrige 
nber ins Erankenhans trug. Wnrden aber einem UOnche andere 
Speisen gebracht, so wurden dieselben, falls sie überbanpt nach der 
Elosterregel zulässig waren, sofort vom. Pförtner ins Erankenhans 
getragen, wo der MOnch einmal davon geniessen durfte (Reg. Fach, 
art. 52), Ebenso durften die Mönche mit Erlaubnis der Oberen und 
in Begleitung eines erprobten Mitbrnders ihre kranken Anrerwandten 
besucben und au ihrem Begräbnis teilnehmen (Art. 53, 55). So 
Turde dem Mönche Ammen sogar eine weite Reise zu seinen Ange- 
hörigen in Begleitung zweier Mitbrüder gestattet (ep. Amm. e. 21). 
War das Ziel der Reise vom Eloster weit entfernt, so durften sie 
in der Regel nur bei Klerikern oder Mönchen die Mahlzeit einnehmen, 
^nr im Notfall durften sie bei ihren Verwandten speisen; doch 
mnssten sie steh mit solchen Speisen, die auch im Kloster üblich 
Taren, begnügen (G 42, Art. 54). 

Übrigens übte Pacbomius Gastfreundschaft gegen alle Fremden, 
die an der Klosterpforte anklopften. Zu diesem Zwecke war an der 
Pforte das Xenodochium erbaut, wo die Gäste bewirtet und beherbergt 
wurden. Ein besonderer Raum war für Frauen bestimmt; diese 
durften auch darin übernachten, falls in der Nähe kein Frauenkloster 
bestand. Mit besonderen Ehren nahm man Priester nnd Mönche 
auf; man wusch ihnen die Füsse nach Anweisung des Evangeliums 
und gestattete ihnen auf ihren Wunsch und mit Genehmigang des 
Abtes, an den Gebetsversammlungen sowie am Gottesdienst in der 
Klosterkirche teilzunehmen (Art. 51). Es wird wohl einmal (P. 7) 
berichtet, dass Pacbomius fremden Mönchen das Innere des 
Klosters, selbst die Zellen, zeigte. In der Regel aber gestattete 
er weder die Besichtigung des Elosters noch den uneinge- 
schränkten Verkehr mit den Klosterinsassen; durch diese Massregel 
sollte, wie Pacbomius einem befreundeten Kleriker aus Tentyra gegen- 

1) k' 406; »Jede Sache ist ent la ib Ter Zeit«, sagte Pachomiug, >denii 
yit befolgen einen strengen nnd schwierigen Weg. Wir thnen mehr, als in den 
fchriften vorgeschrieben ist- Jetzt werde ich ench lehren , was mir thnen 
müssen; wir müssen ein wenig Verkebi mit den Leuten ansserhalb (des Klosters) 
(flegeni. 
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über erklärte, verhütet werden, dass fremde Mönche an dem Be- 
nehmen jagendlicher Mitglieder seiner Klöster Ärgernis nähmen^). 
Tillemont (M^moires pour servir ä Phistoire ecciesiastique, tom. VII, 
Paris 1706, p. 188) nimmt an, dass aach Laien und Frauen erlaubt 
wurde, an dem Gottesdienst im Kloster teilzunehmen ; indes lässt sich 
dies wohl aus dem Wortlaut der von ihm citierten Satzung der hierony- 
mianischen Pachominsregel (art. 51) nicht mit Sicherheit schliessen. 

Überhaupt drang Pachomius darauf, dass seine Mönche nach 
Möglichkeit für die Welt abgestorben wären. Darum verbot er 
ihnen, im Kloster wie auch ausserhalb desselben weltliche Gespräche 
zu führen (A'^ 503 f., Reg. Pach. art. 60, 122). Aus demselben 
Grunde durften sie sich weder an der Klosterpforte noch auf dem 
Gange zur Arbeit ausserhalb des Klosters mit Fremden in Gespräche 
einlassen ; etwaige Auskunft hatte diesen einer der Vorgesetzten oder 
der Pförtner zu geben (Art. 57, 59). Wollte eine Frauensperson 
die Mönche unterwegs anreden, so hatte ihr der Bejahrteste unter 
ihnen mit niedergeschlagenen Augen zu antworten (A' 504). Wenn 
die Mönche etwas auf Reisen erlebten oder erfuhren, so hatten sie 
darüber im Kloster zu schweigen; höchstens erzählten sie es den 
Vorgesetzten, die dann davon, falls sie es für erspriesslich hielten, 
der Kommunität Mitteilung machten. Ebenso hatten die Pförtner 
Briefe oder mündliche Nachrichten der Verwandten an einen Mönch 
dem Abte des Klosters zu übermitteln; der letztere entschied, ob 
die Kunde hiervon dem Mönche zukommen sollte (A' 503, Reg. 
Pach. art. 57, 59). 

Endlich sollten die Mönche nach der Weisung des Pachomius 
Achtung gegen die weltliche Obrigkeit bezeugen; wenn sie unter- 
wegs einem Gemeinde- oder Staatsbeamten ') begegneten , so hatten 
sie demselben in aller Bescheidenheit Platz zu machen (A' 505). 

iV. Die klösterlichen DisziplinarmitteL 

Da auch in den Klöstern die allgemeine menschliche Schwäche 
zu Tage trat und manche Mönche ihren anfänglichen Eifer verloren, 
80 ergab sich daraus die Notwendigkeit, gewisse Strafen auf die 
Übertretung der klösterlichen Vorschriften zu setzen. Die Über- 
nahme der verhängten Strafen war insofern eine freiwillige, als jeder 
beim Eintritt ins Kloster mit den schweren Verpflichtungen des 

1) C 28, M 58 f. 

2) Am^lineau (A' 505) übersetzt ra*tsnn aw dschandijjan mit »an chef OQ 
QD soldatc. Indes, nach dem Znsammenhang zn urteilen, bedeutet hier das 
arabische dschnndijjun nicht einen einfachen Soldaten, sondern einen kaiser- 
lichen Beamten. Vgl. das Lexicon totins latinitatis von Forcellini über den 
Gebranch von miles im byzantinischen Zeitalter. 
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MOüchsIebens bekannt gemacht warde und sieb verpflichten mosste, 
alle klösterlichen Satzungen anverbrüchlich zu halten. Zudem wur- 
den renitente Mönche im Kloster nicht zurückgehalten, auch nicht 
zur AbbJissung der verdienten Strafen mit Gewalt gezwungen. Be- 
weise dafür finden sich mehrfach in den Pachomiusviten. 

Über den Zweck der klösterlichen Strafen spricht sich Pacho- 
mius folgendermassen aus^): »Er verordnete, dass jeder, der sich 
gegen eine Elostersatzung verging, für seinen Ungehorsam eine ent- 
sprechende Strafe erhalten sollte, damit er Verzeihung vom Herrn 
erlange und die anderen erschreckt würden und sich nicht ! 
auflehnen gegen die Klostersatzungen, auf dass die Communität 
einen festen und unerschütterlichen Bestand hättec. Der Zweck der 
Strafen war also zunächst Besserung des Fehlenden, Verhütung ] 
grösserer Delikte und Abschreckung der anderen. Die Strafbestim- 
mungen bezogen sich nicht bloss auf die Aufrechterhaltung der 
äusseren Zucht und Ordnung im Kloster, sondern hatten auch die 
Erneuerung und Wiedererweckung des erschlafften ascetischen 
Geistes im Auge. Ganz entsprechend der Gesinnung des Pachomius, 
der von den Vorstehern der Klöster bei der Leitung der Unter- 
gebenen eine gewisse Herablassung und Rücksichtnahme auf die 
Individualität forderte, finden wir in dem Strafkodex der Pacho- 
mianischen Klöster auch Bestimmungen zum Schutze gegen eine 
etwaige Willkür der Vorgesetzten. 

Für gewisse Nachlässigkeiten beim Gottesdienst oder bei Tisch 
sowie für leichtfertige Behandlung des Klostergutes bestand als 
Strafe die öffentliche Zurechtweisung seitens des Abtes. Wenn ein 
Mönch beim Zeichen der Tuba nicht sofort sich in die Gebetsver- 
sammlung begab und auf diese Weise bei Tage ein Gebet oder 
Nachts drei Gebete versäumte, musste er vor den Altar treten und 
mit gebeugtem Nacken die Büge des Abtes entgegennehmen, eine 
Strafe, die sich nachher noch bei Tisch wiederholte (Reg. Pacb. 
art. 9, 10, 121). Wer zur Katechese zu spät kam oder bei der- 
selben einschlief, erhielt einen Strafplatz und musste so lange stehen, 
als es der Vorsteher für gut fand (Art. 22, 23). Ebenso musste 
derjenige, der ohne Grund zu spät zu Tische kam, sich an einen 
Strafplatz hinstellen oder ohne Speise in seine Zelle gehen. Gleichen 
öffentlichen Verweis erhielt ein Mönch , der während des Gottes- 
dienstes schwätzte oder lachte oder sich gegen die Anstandsregeln 
bei Tische verging (Art. 31, 32, 131, 48). Wer etwas aus Un- 
achtsamkeit verlor , wurde gleichfalls öffentlich zurechtgewiesen. 

1) A' 502 f., vgl. auch M 186. 
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War der verlorene Gegenstand ein Kleidungsstück, so musste er es 
drei Wochen zur Busse entbehren (Art. 131). Wer fremde Sachen 
sich aneignete, musste, das Gestohlene auf den Schultern tragend, 
öffentlich Busse thun und beim Essen stehen (Art. 149). 

Am^lineau^) behauptet, die egyptischen Mönche seien in ihrer 
Mehrzahl um kein Haar besser gewesen als ihre heidnischen 
Vorfahren, und die christliche Religion sei bei ihnen etwas rein 
Äusserliches geblieben. Sie wären ganz irdisch gesinnt gewesen, 
hätten gut gegessen und getrunken und auch dem Laster gefröhnt. 
Das hätte sie aber nicht gehindert, Psalmen zu singen und zeitweise 
stark zu fasten. Mit diesen Äusserlichkeiten hätten sie sich be- 
gnügt und keine Mühe gegeben , die Leidenschaften und Roheiten, 
die sie ins Kloster mitbrachten, abzulegen, sondern hätten fest ge- 
glaubt, dass das Mönchskleid an und für sich schon ihnen die An- 
wartschaft auf die ewige Seligkeit verleihe. Diese Vorwürfe er- 
scheinen jedoch selbst unter Berücksichtigung der von Am^lineau 
herausgegebenen koptisch-arabischen Pachomiusviten durchaus nicht 
berechtigt. Fast täglich, bei allen möglichen Gelegenheiten, erteilte 
Pachomins gleich seinen Nachfolgern den Mönchen Unterweisungen 
und ermahnte zum ernsten, sittlichen Streben. Inhaltlich betrachtet 
waren die Katechesen weit entfernt einer gewissen Selbstgenügsam- 
keit Vorschub zu leisten, vielmehr waren sie geeignet den Mönchen 
einen heilsamen Schreck einzuflössen. Die eschatologischen Glaubens- 
lehren waren das Lieblingsthema der Katechesen des Pachomius, die 
Grützmacher (S. 94 f.) folgendermassen charakterisiert: »Trotzdem 
Pachomius vielfach seine Farben, mit denen er seine Hölle und sein 
Paradies ausmalt, der egyptischen Religion entlehnt hat, trotzdem 
seine Vorstellungswelt ausserordentlich naiv und sinnlich ist, so ist 
es doch der ernste, strenge, sittliche Geist der christlichen Religion, 
der diese Bilder beherrscht. Pachomins fordert von denen, die ins 
Paradies eingehen wollen, eine ethische Gesinnung, den unreinen, 
besonders den geschlechtlichen Sündern, droht er die furchtbarsten 
Höllenstrafen an. In der egyptischen Religion legt der, welcher die 
Gefilde des Aalu nach seinem Tode bewohnen soll, ein rein nega- 
tives Sündenbekenntnis vor dem Throne des Osiris ab; kultische, 
nicht ethische Reinheit wir4 von ihm gefordert. Pachomius versetzt 
auch die in die Hölle, welche auf Erden ihre Pflicht nicht getan 
haben; auch die Verleumder müssen ewig für ihre Zungensünden 
büssen. Aber selig wird nur der, der mit seinem Pfunde auf Erden 

1) Annales da Masee Gairaet, Paris (Leroax), t. XVII, Einleitang, bes 
S. IV— V. 


222 Da« egypt Mönchtum im 4. Jahrh, 

gewuchert, der im Gesetze Gottes gelebt, der Gott von Herzen ge- 
lieht hatc. Aach die Anschaoung, dass das Möochskleid allein die 
ewige Seligkeit garantiere, finden wir bei den Pachoroianern nicht 
vertreten. Pachomins verbietet einmal den Psalmengesang und das 
eacharistische Opfer für einen verstorbenen Mönch, dessen Fehler 
übrigens den Mitbrüdern verborgen geblieben waren ^); diese exem- 
plarische Strafe sollte heilsame Farcht den überlebenden Mönchen 
einflössen. Er schildert ihnen bei einer anderen Gelegenheit nach 
der Weisung des Herrn die Strafen der Hölle, damit sie sich fürchteten 
und denselben zu entgehen trachteten *). Ja in seinen Visionen siebt 
er auch Mönche in den Flammen des höllischen Feuers'). Äbn- 
liche Anschauungen spricht sein Lieblingsschüler Theodor aas^): 
»Seien wir nicht nachlässig, vergessen wir nicht die Satzungen, die 
uns Pachomins, als er noch unter uns weilte, gegeben hat! Was 
haben wir denn vor den anderen Menschen voraus? Etwa, dass wir 
ein anderes Kleid tragen, unsere Lenden umgürtet sind und wir zu 
einer Communität vereinigt sind. An vielen Orten trägt man die- 
selben Kleider wie wir u. s. w.c 

Ja, Am^lineau^) versteigt sich sogar zu der Behauptung, die 
ägyptischen Mönche hätten ihr Augenmerk nur darauf gerichtet, 
ihre Schlechtigkeiten und Übertretungen der Klostersatzungen zu 
verbergen, um nicht aus dem Kloster vertrieben zu werden. Diesen 
schweren Vorwurf haben die Pachomianer nicht verdient. Wir haben 
oben (S. 205) gesehen, wie diese Mönche bei der Katechese ihre 
Fehler dem Abte öffentlich bekannten, wie sie (S. oben S. 220 f.) selbst 
bei Tische I wo gewöhnlich die Welt nicht gestört oder an Fehler 
nicht erinnert werden will, demütig ihre Nachlässigkeiten abbüssen 
mnssten. In Übereinstimmung mit der Thatsache, dass die Oberen 
sich nicht mit äusserer Werkgerechtigkeit begnügten, sondern auf die 
Reformation des inneren Menschen drangen, stehen auch die Satzungen 
der ursprünglich in koptischer Sprache verfassten Pachomiusregel, die 
für verschiedene Nachlässigkeiten in der Bekämpfung der Leiden- 
schaften entsprechende Bussen als geistliche Arznei verordnen and 
die Ablegung der Fehler bezwecken. 

In der Regel erhielt ein Mönch, der irgend eine böse Gewohn- 
heit nicht ablegte, mehrmals einen Verweis und im Wiederholungs- 
falle folgte darauf eine strengere Strafe, die einen nachhaltigen Ein- 
druck in der Seele des Fehlenden zu hinterlassen geeignet war. Wer 
ohne jeden Grund zornig wurde, sollte sechsmal ermahnt, beim 

1) S. oben S. 143 f. — 2) T 553, M 140. — 3) M 136, A' 519. - 
4) T 602. — 5) A. a. 0. S. V und CX. 
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Biebeaten Male von seinem Platze entfernt und unter die letzten ge- 
setzt werden. Versprach er vor drei Zeugen Besserung, so erhielt 
er seinen alten Platz wieder, wo nicht, sollte er für immer denselben 
verlieren und stets den letzten Platz einnehmen (Reg. Pach. art. 161). 
Wer trotz zehnmaliger Verwarnung streitsüchtig, lügnerisch, unge- 
horsam blieb oder den Hang zum Widerspruch oder Hass oder zu 
Witzeleien, barschen Antworten oder zum Ehrabschneiden nicht auf- 
gab, erhielt vom Abte eine entsprechende Strafe auferlegt (Art. 150, 
151, 165). Wer mit Knaben scherzte oder mit ihnen zu vertraulich 
war, erhielt einen dreimaligen Verweis nnd wurde im Wiederholungs- 
talle aufs schärfste zurechtgewiesen (Art. 166). Wer die Gewohnheit 
hatte zu murren oder über jedes ihm aufgetragene Geschäft sich zu 
beklagen, wurde fünfmal ermahnt. Nützte dies nichts, so wurde er 
ins Krankenhaus verwiesen nnd dort wie ein Kranker mit der nötigen 
Nahrung versehen ; war jedoch diese Klage begründet, so wurde der 
Irgernisgeber mit dieser Strafe belegt (Art. 164). Wer Krankheit 
als Entschuldigungsgrund für die Nachlässigkeit in der Beobachtung 
der Elostersatzungen vorschützte, erhielt dieselbe demütigende Strafe 
nnd blieb solange im Krankenhause, bis er Besserung versprach 
(Art. 171). Teilnehmer an der Sünde eines Mitbruders wurden 
gleichfalls streng bestraft; doch wer aus Unwissenheit gefehlt hat, 
dem sollte gern verziehen werden (Art. 176). Wenn ein Mönch den 
Hang zur Verleumdung hatte, so erhielt er zunächst zweimal einen 
Verweis; besserte er sich darauf nicht, so musste er, abgesondert 
von den übrigen Brüdern, sieben Tage bei Brot und Wasser fasten. 
Über denjenigen, der sich über alle im Kloster vorkommenden Ver- 
gehen gern zum Richter aufwarf, wurde von zwanzig, zehn oder fünf 
Mönchen, die im Kloster ein gutes Zeugnis hatten, ein peinliches 
Oericht gehalten; der als schuldig befundene Übeltäter erhielt bis 
zur Besserung den letzten Platz im Kloster. Wie übrigens mit 
Strenge Milde gepaart war, beweist die Anordnung, dass fahnen- 
flüchtige Mönche wieder aufgenommen werden sollten ^ wenn sie 
reuigen Sinnes ins Kloster zurückkehrten und eine Busse auf sich 
nahmen; ergab die von einigen erprobten Mönchen angestellte unter** 
Buchung, dass ein Mönch durch sein Benehmen zu dieser Fahnen- 
flacht die Veranlassung gab, so wurde derselbe den Klostersatzungen 
gemäss bestraft (Art. 136, 175). 

Der Generalabt war niemandem ausser Gott verantwortlich. 
Die Zurechtweisung oder Absetzung eines Klosterabtes hing von dem 
freien Ermessen des Generalabtes ab (S. oben S. 178). Dagegen 
enthält die Pachomiusregel einige Disciplinarmittel , welche der 
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Abt eines Klosters gegen die ihm unterstellten Praepositi domorura and 
Dispensatores anwenden konnte. Wenn ein Gerät verloren ging, so wurde 
der Minister zurechtgewiesen; nur mit Erlaubnis des Abtes durfte dann 
der Minister dem schuldigen Mönch einen Verweis erteilen (Art. 136). 
An einer anderen Stelle heisst es wieder: Wenn der Praepositas 
domus den Verlust einer Sache dem Abte binnen drei Tagen nicht 
meldete, so musste er die übliche Öffentliche Busse leisten. War 
ihm ein Mönch davongegangen, so hatte er davon dem Abte in den 
nächsten drei Stunden Mitteilung zu machen, widrigenfalls er diese 
Versäumnis mit einer dreitägigen Busse sühnen musste (Art. 152, 
153). Gleicher Strafe verfiel er, wenn er einen säumigen Mönch nicht 
sogleich zurechtwies noch dem Abte dies meldete (Art. 154). Wenn 
ein Praepositus domus oder ein Dispensator die Nacht ausserhalb des 
Klosters zubrachte, musste er Busse thun und durfte seine frühere 
Stellung nur mit Genehmigung des Abtes einnehmen (Art. 137). 
Endlich war zum Schutze der Untergebenen bestimmt, dass eine An- 
zeige an den Abt erfolgen sollte, wenn die Gesamtheit der Brüder 
wahrnahm, dass der Praepositus domus sehr nachlässig war oder die 
Satzungen des Klosters übertrat (Art. 158). Über einen Haus Vor- 
steher, der nicht nach Wahrheit und Gerechtigkeit, sondern nach Gunst 
und Laune seine Uutergebenen zurechtwies, wurde von einigen erprobtea 
Mönchen ein peinliches Gericht gehalten; er verlor sein Amt, bis er 
sich vom Schmutze der Ungerechtigkeit gereinigt hatte (Art. 170). 

An sich war dem Pachomius, wie er selbst erklärte (P 2), 
die körperliche Züchtigung als Strafmittel nicht sympathisch. Indes 
wandte er dieses Straf mittel gegen einen ganz jugendlichen 
Mönch an, der trotz aller Versprechungen in seinen alten Fehler 
zurückfiel und sein früheres Metier als Komiker auch in den 
Klostermauern nicht vergessen konnte. Die Notiz über diese körper- 
liche Züchtigung findet sich zwar in den beiden Parallelberichten 
C 66 f. und A' 518 f. nicht; indes scheint sie doch auf Wahrheit 
zu beruhen; denn in der Regula Pachomii (art. 173) heisst es, dass 
wenigstens alle Knaben, denen weder die beschämende Zurecht- 
weisung noch der Gedanke an das Gericht Gottes Furcht einza- 
fiössen vermögen und mit Worten nicht gebessert werden könnten, 
mit Schlägen zu bestrafen seien. Auch in der Vita T 307 wird er- 
wähnt, dass der Generalabt Theodor die körperliche Züchtigung als 
äusserste Strafe anwandte. 

Halfen diese Disciplinarmittel nichts, so erfolgte die Aos- 
stossung aus dem Kloster (C 66, P 2, M 193, 196, A' 510). 
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Dritter Teü. 


Rückbliek aaf das egyptische Hönehtam des yierten Jahr- 
hunderts. 

§. 1. Ein SiUenspiegd für Mönche afis dem vierten Jahrhundert. 

Im Jahre 1685 veröfientlichte Arnold auf Orand einer aus 
dem 11. Jahrhundert stammenden griechischen Handschrift einen 
Sittcospiegel für Mönche, Kleriker und Laien, der den Namen 
»Zuviayfia didaoxoXiag (Syntagma doctrinae)€ fuhrt und als ein 
Werk des hl. Athanasius bezeichnet wird^). Montfaucon') hat er- 
kannt, dass der Stil des Syntagma nicht athanasianisch sei; doch 
geht er zu weit, wenn er das Werk ans lexikographischen Orunden 
in eine spätere Zeit verlegt'). 

Eine zweite griechische Recension des Syntagma doctrinae ist 
im Jahre 1784 von Mingarelli gefunden und herausgegeben worden^). 

Im Jahre 1881 veröffentlichte Bevillont^) nach einer bor- 
gianischen Handschrift (ans dem 10. bis 11. Jahrh.) und nach 
einem Turiner Papyrus (aus dem 10. Jahrh.) ein koptisches cano- 
nistisches Sammelwerk, welches 1) das Symbolum, die Namen der 
318 Väter und die disciplinären Canones des nicänischen Concils, 
2) das Syntagma doctrinae und 3) je einen Brief des Paulinus von 
Antiochia, des hl. Epiphanius und eines Erzbischofs Bufinus ent- 
hält. Das in dieser Sammlung vorhandene koptische Syntagma hat 
in textlicher Hinsicht mit dem Mingarellischen die meisten Be- 
rührungspunkte^). Diese beiden letzteren Becensionen haben auch 
als Einleitung eine identische Expositio fidei, und schliesslich er- 
scheint in beiden nicht Athanasius, sondern die 318 Väter des 
Concils von Nicäa als Urheber des Syntagma. 


1) Abgedrackt bei Migne, 8. gr,, tom. 28, coL 835—845. Siehe aach 
Hyvernat, Le Syntagma doctrinae dit de s. Atbanase in HailffolH Stodia 
Patristica, 2. fasc. Paris (1890) S. 121 fL, wo neben dem Arnolänehen noch 
ein k&rzerer Text des Syntagma nach einer vatikanischen Ibndschrift mitge- 
teilt ist. 

2) Migne, 1. e. col. 835—836. 

3) Huvemat a. a. 0. S. 129 f. 

4) Abgedr. bei Migne, L c. col. 1638 ff. 

5) KeviUout, Le concile de Nicee d'apres les textes coptes (1881). Vgl. 
aaza Journal Asiatiqne, septieme serie, t I p. 284 •., t. V. p. 5 s. und t. VI 

p. 4#ö S, 

6) Hyvemat «. ». 0. S. 131 ff. 
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BevilloQt glaubte, dass die ganze koptische Cbllektiou die 
Akten der im Jahre 362 zu Alexandria abgehaltenen Synode dar- 
stelle. Indes das Dokument gibt sich selbst als solches nicht aus; 
es enthält weder die Namen der Teilnehmer an dieser Synode noch 
das wichtige Synodalschreiben an die Antiochener. Die einzige 
Beminiscenz in diesem koptischen Sammelwerk an die alexandriniscbe 
Synode ist der Brief des Paulinns von Antiochia, der in den 
Handschriften dem ebengenannten Synodalschreiben beigefügt er- 
scheint. Gegen die Hypothese des Bevillout spricht auch noch 
folgendes Moment: Bekanntlich verhandelte die Synode von Alexan- 
drien über die Aufnahme der Arianer in die Kirche, über die 
pneumatomonhischen Irrtümer, über die Termini ouaia und üTcooxaoK; 
und über die Menschheit Christi; davon findet sich aber in dem 
koptischen Sammelwerk keine Spur^). Ebensowenig kann behauptet 
werden, dass die Bischöfe zu Alexandria besondere Vorschriften für 
das christliche Leben gegeben hätten. Bevillout ') beruft sich zwar auf 
die Notiz des Synodalschreibens an die Antiochener 3), dass nämlich 
nach der Abreise der ausländischen Bischöfe die egyptischen noch in 
Alexandria zurückgeblieben wären. Aber es fehlt der Beweis, dass 
die Zurückgebliebenen über christliche Zucht und Sitte verhandelt 
hätten. Wenn endlich Bevillout^) daraufhinweist, dass Athanasias, 
die Hauptperson der alexandrinischen Synode, von Gregor von 
Nazianz wegen des Syntagma doctrinae als »Gesetzgeber des Mönch- 
thumsc bezeichnet wird, so irrt er sich, da als Grund hierfür von 
Gregor die von Athanasius verfasste vita Antonii ausdrücklich an- 
gegeben wird*). 

Wenn nun auch das Syntagma nicht ein Werk des Athanasias 
ist, so lässt sich doch erweisen, dass dasselbe seinem Zeitalter an- 
gehört. Epiphanius nämlich, der in seiner Jugendzeit das egyp- 
tische Mönchswesen persönlich kennen gelernt hat, beschliesst sein 
aus verschiedenen Quellen kompilirtes Panarion mit einem luvxofioc 
iXijftrjc Xdyoc «epl «tOTSox; xa&oXtx^c xal iitooToXtx^c exxXii)aiac. 


1) Vgl. Duchesnt^s Kritik über das obengenannte Werk des Revillout 
im Bulletin critiqae, Paris 1881, S. 330 ff. 

2) Journal Asiatijjae, Yll s^rie, t. Y, p. 16. 

3) Tomas ad Antiochenos, Cap. 2 und 9 (Migne, s. gr. t. 26 col. 797). 

4) Journal Asiatique, YII s^rie, t. Y, p. 17. 

5) Gregor, Naz, orat. 21 cap. 5: IlavT« jikv S^ toc Ixeivou Xi^ay te xoi 
&au[JL&2^E(v [laxpöiEpov av eTt) tu)(0V; f^ xaia t^v Tcapouaav opfi^v tou Xöyou, xal Uiopiai; 
ifpifov, oux £u«pT)u.ia; * a xat föia napaSouvai YP^??! ntt{SEU[JL& te xol JjSudfjia toi; e^; 

ÖOXEpOV, EÖX^5 EpYOV l{XO\, üSoTCEp ^V hCwO^ 'AvTtOV{oU TOU blioM ßl'ov (JUV^Ypa^S, TOU 

^ovaSixou ß{ou vo[JLo&s(7(av, ^v izk6L'3\iJx-:i SiY^^pjaEb);. (Migne, s. gr. t. 35 col. 1085 f.) 
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lo diesem Epilog ^) rekapitulirt er den Inhalt des Panarion, zählt 
sodann die verschiedenen Stände der Kirche, einschliesslich der 
Mönche anf, nnd am Ende teilt er einen Sittenspiegel für das 
christliche Leben mit, der sich wesentlich mit dem Inhalt des Syn- 
tagrna doctrinae deckt. Es mnss mithin die letztgenannte Schrift 
vor der Abfassung des Fänarion, d. i. Tor 374—377, existirt haben. 

Einen gleichen terminas ad quem für die Abfassnngszeit des 
Sjntagroa erhält man bei Beröcksichtigong der dieser Schrift vor- 
ausgeschickten Expositio fidei'). Dieses Glaubensbekenntnis enthält 
zunächst das Symbolnm Micaennm ohne die Zusätze des Gon- 
stantinopolitanum. Der weitere Artikel vom hL Geist, über den ja 
schon 362 zu Aleiandria verhandelt worden ist, lässt gleichfalls die 
genaue Terminologie des Goncils von Constantinopel vom Jahre 381 
vermissen. Der Artikel von der Menschheit Christi spielt noch nicht 
auf die Theologie des Nestorios, wohl aber auf den Appollinarismus 
an, gegen den schon die eben genannte Synode von Alexandria 
Stellung nahm. Die kurze Bemerkung über den Anthropomorphis- 
mus braucht auch nicht ein Hinweis auf das Zeitalter des hl. Gyrillus 
von Alexandria zu sein; denn schon Epiphanius spricht in seinem 
Panarion (haer. 70) von den anthropomorphitischen Audianem. 
Die der Mingarellischen und koptischen Recension des Syntagma 
vorausgeschickte Expositio fidei weist also gleichfalls auf die Ab- 
fassungszeit vor 381, bez. vor 374—377 hin. Immerhin wäre es 
denkbar, dass die Expositio fidei und das eigentliche Syntagma nicht 
ZQ gleicher Zeit entstanden seien ; doch muss die Vereinigung dieser 
beiden Stücke jedenfalls vor 381 erfolgt sein, da es in den orthodoxen 
Kreisen jener Zeit nicht üblich war, neuere, prägnantere Glaubens- 
bekenntnisse zu ignorieren und dafür den älteren den Vorzug zu 
geben. 

Auch ein terminus a quo lässt sich für die Abfassungszeit des 
Syntagma gewinnen. In der Mingarellischen Becension des Syntagma 
findet sich nämlich folgende Apostrophe an die Mönche: Kai ^v 
[iSTaSü i8e\(p&v otx^c, xal fxiJC T^vtxöv x^P^ov^ dtxatox; ouva^cov 
xapTCoix;, xal [itj H a^ixtag xal icXeovsStac; • icpÄxov xac anapxa'c ooo 
toTc iepsüotv |y ttJ IxxXi^aia icp6o9spe • licstxa XT^pa<: xal op^avooc; 
avotuaus , xal tooc; Xotnooc; aÄuvaToog, aTcö oöv dtxaicov icövcov • [li] 
auo Toxoü xat izXeovoveiiac:. Et 8k xal [i6vo(: xa^eC^), |atj 6ßptC{/c ty]v 
«oxK]otv T^g ^oüxtac • et sv [iovaaTY^ptco ^oo^aCstc , xal xxijog x^P^^^ 
xat upayfiaxeuoü xal ^aüxaC{/C ' aXX' IfinatCetc xal IfiiiatCeoat. Ka^- 






1) Migne s. ^. t. 42 coL 773 ff. 

2) Hyvemat a. a. 0. S. 137 f. 
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fisvoc; Iv (iovaoTiQpuo , (ii^ HXb 4pif6<: eivat, xat ötcö aXXcov tpe^pea- 
OafTva ttjv itprjiiBpov lx3C Tpo<pi)v*), Der erste Satz enthält also 
eine Weisung an die in der Welt (jutata^u idsA^oiv, in der Arnold- 
sehen Recension des Syntagma: ^eta^u xwv av^pcuncov) lebenden 
Asceten. Im Gegensatz zu diesen in der Welt lebenden Asceten 
werden alsdann zweierlei Hesychasten oder abgesondert von der Welt 
lebende Asceten erwähnt, und zwar wird zuerst der »jxovoc xa^sCo- 
fisvoc« d. i. der für sich allein in einer Zelle lebende Anachoret und 
zuletzt der in einem Monasterium mit Genossen lebende Mönch (Iv 
fiOvaoTTfjpio) ^oüxa'Ccov oder xa^fievoc, jit) fteXe utcö aXXo>v TpscpeaOai) 
apostrophiert. Mithin werden in dem Syntagma drei Klassen voa 
Mönchen unterschieden *). Da aber die Entstehung des Anachoreten- 


1) Migne s. gr. t. 28 col. 1642. — In der ArrinldaGhen Recension des 
Syntagma heisst es ähnlich : Kot e? \t.h [xeraSb tojv avdptuTctüv ohd^ , xa\ lyn; 
y/opiov, ^Toi -^ttjip-^iov ipy&X^E^jboa ' ^ixaito; ouvÄycov xapTüous ..... EI 8k 6?s {xovjjv 
xai>^J^7), [J.TJ ößpil^E T^v aaxi}(iiv t^? (xov% ' *Eav /^oipiov x^xTTjaai, Iv fxovaoTjpib) ava)(^wpwv, 
oüx avE)(^a)pT)(j^ aoi, aXX' l(jL7ca{l^ei; xa\ lajcail^Tj • Ka&£!^(5[i£vo^ 8k Iv uLovaaTTjoico, (x^ ^"Xe 
sivai apYo; xa\ 6;:' aXXcov ip^^eadai, aXXa 8ii aeauTov ?1 t^/^vt)v efeeiv ^ EpYaieüed&ai 
(Migne 1. c. col. 841). Aach hier werden drei Klassen von Asketen erwähnt. 
Der >e?s [lov^v xa&E^opL£vo5€ wird unterschieden von dem >lv [Aovaarrjpiw avaywo^v 
oder xa9s^ö(x£vo(c nnd ist somit identisch mit dem »piövo^ xa^Ei^öaevo^c in der 
Mingarellischen Recension des Syntagma. Dass aher das Wort [xovTjim 4, Jahrh. 
anch für die Zelle eines Anachoreten gehrancht wurde, ergibt sich aus der 
griechischen Pachomiusvita C 5 (Acta Sanctorum, 1866, Mali, t. 3, p. 23 *). 
— Den entsprechenden Text des koptischen Syntagma übersetzt Rf.viU()ut 
folgendermassen : Si tu habites au milieu {ies hommes et que tu aies an charop 
de tes p^res, tu le travailles, tu en recueilles les fruits en toute honnStete, 
Sans faire tort a personne. Et d'abord tu en donnes les premices ä r£!glise; 
ensuite tu as pitie des Teuves, des orphelins et des autres, en leur donnant le 
fruit de ton travail et non celui de Tusure, de Tayarice ou d'un sordide negoce. 
Si tu habites dans une (xovtJ (sorte de village monastique) et que tu y possedes 
un champ, tu es seul et tu ne Tes pas, et si tu te moques, d*autres se moqoe- 
ront de toi. Si tu habites dans une (jlovvJ, ne sois pas paresseuz, de sorte qne 
les autres soient Obligos de te nourrir du fruit de leur travail; mais travaille 
de tes mains, afin de trouver chaque jour la nourriture que tu dois manger 
(Rapport etc. p. 485 s.). In diesem koptischen Text des Syntagma fehlt der 
auf die Anachoreten bezügliche Passus »ei 8k xa\ [lövo; xad-II^T] xiXc. Die von Ee- 
villout in Paranthese beigefügte Erklärung von {xovtJ als »sorte de yillage mo- 
nastiquec ist rein willkürlich. Er gibt keinen Beweis dafür, dass unter (xovyI 
nur ein Mönchsdorf, wie es solche in Nitria, Pispir und anderswo gab, zu ver- 
stehen wäre. In der griechischen und koptischen Pachomiusvita werden die 
streng cönobitisch eingerichteten Pachomianischen Klöster nicht nur [xovaaTTJpta, 
sondern auch |xovat genannt. Vgl. Vita C 22, 25, 28, 35, 38, 39, 42, 50; Vita 
M 41, 48, 61, 71 etc. Damit fällt auch die Behauptung HfviUouts (Rapport etc. 
p. 475 SS.)» der Verfasser des Syntagma hätte nur die Mönchsdörfer oder 
Mönchskolonien berücksichtigt, während., ihm die Pachomianischen Cönobiten- 
klöster unbekannt gewesen wären. Übrigens wird die folgende Darstellung 
zeigen, dass die Disciplinarvorschriften des Syntagma mit den Satzungen der 
Regula Pachomii in Einklang stehen. 

2) Die Richtigkeit der Interpretation des obigen Syntagma-Textes be- 
stätigt Epiphanius; am Schlüsse seines Panarion, wo er einen mit dem Syntagma 
sich inhaltlich deckenden Sittenspiegel mitteilt, heisst es : Tivk; 8k loSv pLova^dvituv 
«0x^5 (der Kirche) xaTaixoucji toc^ tcöXei? (= ?) uLEiafu aSsX^wv o?x^5 des Syntagma), 
xtvU hl Iv [lovaoxTjpioi? xa^l^ovxai (= xa&njpLEVo? Iv piovaaTrjpia) des Syntagma) xa\ olko 
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tums DDd die Eotwicklnng der MoDftsterieu in das Zeitalter des 
Äntonins und des Pacbomins gehffrt, so kann das Syutagma erst 
nach der Mitte des 4. Jahrhunderts verfasst sein. 

Allerdings ist das Syntagma kein originelles Werk, sondern 
eine erweiternde Bearbeitung der sog. ZwOlfapostellehre , indem 
dieser för Priester und Laien verfasste Sittenspiegel noch einige aar 
daa Mönchtum bezfigliche Zusätze erhielt, worauf Harris, WarGeid 
nnd HjTernat') hingewiesen haben. Ja, die textlichen Berührungs- 
punkte des Syntagma mit der vemiatlich in Egypten entstandenen, 
jedenfalls aber in der egjptischen Kirche als Rectatsbuch anerkanntet! 
>apostolischen Eirchenordnungi lassen darauf schliessen, dass diesen 
beideo Schriften ein besonderer, in Egypten im Umlauf befiodlicher 
Tjpns der Zwölfapostellehre za Grunde lag*). Dies aiies spricht 
dafür, dass Egjpten auch Mr das Synti^ma aJs Heimat aogesehen 
«erden dürfte. Diese Vermutung wird noch dadurch bestärkt, dass 
das Syntagma nicht nur tu einigen Handschriften dem hl. Athanasiiu 
zDgeschrieben , sondern anch in koptischer ÜbersetzuDg überliefert 
erscheint. Es ist darum wohl angebracht, dass bei der Besprechung 
des egyptischen MOachtums auch die ascetischen Frincipien des 
Syntagma zur Erörterung gelangen. 

Eine Durchsicht dieser Disciplinarrorschriften zeigt, dass die- 
selben nicht bloss für die UOnche, sondern aach für die Kleriker 
and Laien berechnet waren'). Im folgenden soll nun hieraus du 
anf das MOnchtam Bezi^liche besprochen werden. 


(iiixodtv övannipaüaiv (= ef 51 xai (iivot xaKti] de« BjntugmA). 8. Eipoeitio fidei 
c, 23 bei Stignt i. gt. t. 42 col. 829. 

1) Byvemat a. a. O. 8. 148 f. 

2) Ebendas. S. 158 f. 

3j Hevilloui, Bapport sni ane müiioD «n Italie, in den Archirei dei 
migsiona icient. et litt., III »irie, t IV (18771 8. 471: »Noe dem remione de 
Naplea et de Turin (d. i. da* koptiK^e SyDia^ma) ditent avec de Ugirei va- 
riantea a propoB dn haot commerce et dei operatioDB de banqne -. >Ne te livre 
pu äa tont ao aigtKe, II j a de pajs on Ton ne peot ni labonrer ni traTsillcr 
ä la t«rre. Leg habitants n ajrant pu de metier sont oblfges de faire du n^goce. 
Ce D'«at pas noe bonne cbtwe. Mail e'e«t par aieeatiti qu'il« a^ietent ain»!.« 
Cette iDterdictioQ da negoce re^rdait donc toni le» cbretieni, sauf le 
1^ d'abaolne D^ceuit^. Anan taint £piphaoe (am Sehlaue dei Panarion) 
l'aTait-il retamee dans la fonne plus ^en^räle en ee pen de mota; »Rpn-fiuitEutit 
oi« Mofi^EMi, ilXi ioaS^iTTipa-Ji nwtniy ^(ivut. >L'E^liM ne re^uit pai ceniqai 
lout du sägtice, mais eile lea jnge lea ploa mitärablM et lei dernien de tooi.« 
L'edit«iir anoorme ^d. i. die Arnoldscfae Beeeniioa de« Sjntagina) irantcrit aa 
toutraires »"OIiij^ [*jj npa-rjiamüoj, [\i,i'/.%: ■/••tfoi ihn uij iJtipai«!, mü. <A ciKoövTC!, 
™ ü'/ym [17; iyiinm, iva-fiijovroi r.'^iui-.ijnitii, liv ;j.T| 'W. ^wi-^vnii, %i: Kfaf\ia- 

^sTOii, nowj; [lA, jAr.v iviyir, -v.0..t L'introductiou de« mota xli ji', 'l-vt 
[uvi^tivTEc, >bieQ qu'iU ne loient pai moinei,! denatare id Uiabe la pem^e de 
notre teite. II est trop erident qae le« moiDe» oe »ont pa* en qneition.« 
Es ut alleiding« richtig, daH die*e Satzong direkt nar die I.aienchrUten au- 
gebt. £■ ist aber nicht enicfatlieh, wie B. in der Heinaug kommt, dau dte 
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Zunächst wird im Syntagma den Asceten und Mönchen zur 
strengen Pflicht gemacht , getrennt von Weibern zn wohnen und 
den Verkehr mit ihnen zu meiden, damit auch das Herz von ehe- 
brecherischen Qedanken frei bleibe ^). Hiermit wird der dritte, gegen 
das Syneisaktentnm gerichtete Kanon des nic&nischen Konzils einge- 
schärft. — Unter den Anachoreten galt diese Vorsichtsmassregel als 
strenge Verpflichtung. Bezüglich der Anachoreten in der sketischen 
W&ste heisst es in den Apophthegmata patrura (Migne s. gr. t. 65, 
col. 252): >£uvi]&eia ik xotauxi] ^v iv Zxi^xet, iva IX&i] yuvY) XaX^oat 
ideXf (0 auT^c; ^ SXXoo 8iaf ipovxt aux), aico (laxpo^ev xa^eCofAevcDV 
auTcov h'R iXXigXwv 6|iiXQ>aiv iXXigXoicc. Aus demselben Grande 
baute man in den nitrischen Mönchskolonieen eigene Xenodochien. 
Die von Pachomius getroffenen Massnahmen (S. oben S. 218 f.) 
sollten auch den leisesten Verdacht in dieser Beziehung von seinem 
Klosterverband fern halten. 

Ferner werden die älteren Asceten und Mönche angewiesen, \ 
sich der jugendlichen Mitbrüder anzunehmen und ihnen in aller 
Demut ascetische Unterweisungen zu erteilen. Die jungen Mönche 
sollen besonders dahin instruiert werden, dass sie einerseits keine 
unnützen Besuche bei ihren Nachbarn machen, die Einsamkeit 
lieben und das betrachtende Gebet in ihren Zellen pflegen, an- 
dererseits auch am Tisch des Herrn und an der liturgischen 
Synaxis in der Kirche teilnehmen*). Bezüglich des ersteren 
Punktes wissen wir, dass die Koryphäen des Mönchtums, An- 
tonius, Makarius und Pachomius, sich zu Beginn ihrer asceti- 
schen Laufbahn alten und bewährten Asceten anschlössen. Dieser 
Grundsatz war auch in den Anachoretenkolonieen massgebend; der 
junge Mönch betrachtete seinen Lehrmeister in der Ascese als 
seinen geistlichen Vater *). In dem Pachomianischen Klosterverbande 


Worte >xSv tx^ cuot fxov&!^ovTe;c den Sinn des Satzes entstellen. Der Sinn ist 
doch der: Christen, welche in einer nnfruchtharen Gegend wohnen nnd kein 
Handwerk betreihen können, werden durch diese Verhältnisse sezwoneen Handel 
zu treiben; nnd wenn sie auch nicht Mönche sind, nnd doch Handel treiben, 
so ist das Tom Übel, ansser wenn die Not dazn treibt. 



Tu)v ^^daX^cov opaaeco;. Syntagma n. 2: M^ v^/jvi yuvaixa ouveiaaxtov. (Migne s. 
gr. t. 28, coL 837.) 

2) Ebendas« n. 6. 

8) Eine Interessante Studie über den ascetischen Unterricht in den ersten 
orientalischen Monasterien findet sich bei D. J. M, Besäe, Les meines d*Orient, 
Paris (Oudin), 1900, p. 211 ff. 


y 
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war fUr die religißs-sittliche Ausbildung der Neulinge hinlängliQh 
(S. oben S. 204 S.) gesorgt. 

Bezüglich des Pri?atbeBitzeB statuiert das S^ntagma^) einen Uater- 
scbied zwischen den in der Welt lehenden Asceten einerseits and 
den Anachoreten nnd COnobiten andererseits. Die ersteren dfirfen 
ihren Privatbesitz bebalten ; sie sollen ihren Acker behalten und be- 
biaen. Die Erstlinge sollten der Kirche geopfert werden, das 
Sbrige sollte teils zum eigenen Lebensunterhalte dienen, teils unter 
die Armen , Witwen und Waisen verteilt werden. Der von der 
Welt abgesondert lebende Anachoret dagegen soll >die Asceae der 
Habe nicht verletzen«. Damit ist jedenfalls gemeint, dass er sich 
des Rechtes auf Privatbesitz begeben soll ; diesen Sinn legt der 
CoDtext nahe ; denn sowohl in dem vorhergehenden als auch in dem 
folgenden Satze ist die Hede von der Stellang des Mönchtums zum 
Privatbesitz. Die Absonderong von der Welt erfordert n&mlich sncti 
die Lossch&tung von Rah und Out; das QegenteU wftre ein Hohn 
auf die zur Schau getragene Soxijot; ^ou^tcc:. Seit den Tagen des 
hl. Antonius war es daher Begel, dass die sich in die Wüste 
2Dräckziehenden Asceten sich aller Habe entledigten (vita Antonii 
c 2, 6, 17; Apophthegmata Patrum, Migne s. gr. t. 65 col. 82, 
col. 328; Verba Senioram, Migne s. 1. t. 73 col. 772, col. 920). 
Scbliesslich wird ausdrücklich erklärt, dass auch der MQnch, der 
sieb in ein Monasterium zurückzieht nnd daselbst mit anderen 
Brüdern zasammenlebt, auf Privateigentum verzichten müsse; denn 
das Sichzurückziehen von der Welt reimt sich mit dem Behalten 
der irdischen Güter nicht. 

Als erste ascetische UebuDg wird die Arbeit*) betont. Der 
Ascet soll fleissig seinen Acker bebauen bez. irgend ein Handwerk 
betreiben, um Werke der Barmherzigkeit üben zu können. Niemand 
soll sich auf seine Mitbrflder verlassen, sondern sich selbst das täg- 
liche Brot erwerben. Gewinnsucht oder Ueberrorteilang sollte beim 
Verkauf der Erzengnisse ausgeschlossen sein. — Die Notwendigkeit 
der Arbeit and die Meldung des Müssigganges wird in der Vita 
Antonii nachdrücklich betont. In den MOnchskolonieen auf Nitria 
sowie in den Pachomianischen GOnobien finden wir alle möglichen 
Handwerke vertreten. Die Koryphäen unter den/Mönchen geben als 
Beissige Arbeiter den Mitbrüdern das beste Beispiel. Der Deberschuss 
der Arbeit gebOrte den Armen. Dieselben Anschauungen über die 


1) Dei Teit findet lich oben S. 227 t. 

2) S^Dtagmft 0. 6. 
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Arbeit finden wir in der Pachomianischen Oesetzgebnng. (S» oben 
S. 206 ff.) 

Als zweite aecetische üebung wird das Fasten^) bezeichnet. 
Das Syntagma unterscheidet zwischen den kirchlichen nnd den frei- 
willigen Fasttagen. Als kirchliche Fasttage werden der Mittwoch 
and der Freitag der Woche genannt ; diese Faste sollte bis drei Uhr 
nachmittags dauern nnd in der Zeit ?on Ostern bis Pfingsten, am 
Epiphaniefeste nnd im Krankheitsfalle wegfallen. Als kirchliche 
Fastenzeit sollte auch die Qnadragesima und die Karwoche beobachtet 
werden. Freiwillige Fasttage sollten der Montag, Dienstag und 
Donnerstag sein; am Samstag (mit Ausnahme des Karsamstags) 
and Sonntag war das Fasten verboten. An den freiwilligen Fast- 
tagen sollten jedoch die Asceten das Fasten unterlassen, falls es 
die Pflicht der Oastfreundschaft erheischte. Das verlängerte Fasten, 
die sog. uicepfteoic, will das Syntagma den Mönchen nicht verbieten ; 
doch wird das prahlerische Fasten als ein Fallstrick des Teufels 
bezeichnet. 

Des Fleischgenusses sollten sich die Mönche ganz enthalten, 
nicht aas irgend einem unchristlichen Motive, sondern um die Gelöste 
des Fleisches leichter zu unterjochen. Desgleichen sollten sie keinen 
Wein trinken, höchstens davon kosten und den Schöpfer loben (^ (iovov 
Ysueoftai xal 86X078 tv töv xxioavTa). Wer jedoch, wie Timotbeas^ 
infolge strenger Ascese (8ta tcoXX'))v TcoXixsiay) krank wird, darf 
Wein trinken, doch nur einen oder zwei Becher, mehr nicht'). 
Manche Anachoreten gingen noch weiter, enthielten sich aller ge- 
kochten Speisen und assen nur trockenes Brot und rohes Ge- 
mfise. Das Syntagma tadelt diese strengere Lebensweise nicht, aber 
es gebietet gekochtes Gemüse zu geniessen, falls ihnen solches auf 
Beisen, beim Besuch anderer Bruder vorgesetzt würde. Endlich 
wird erklärt, dass der Genuss von Eiern und selbst von Fleisch in 
der Krankheit für die Mönche ohne Sünde sei^). — Dass das 


1) Syntagma n. 2. 

2) Syntagma doctr. 5 : OTvou oXw; {xrj Xafxßavg, ?j (jl(5vov fe'^s'J^ai 'tal euXoYetv 
Tov xT^aoevta. Die letzten Worte sind eine Anspielung anf eine mönchische Sitte. 
Die egyptischen Anachoreten pflegten an den Sonn- nnd Festtagen nach dem 
Gottesdienst gemeinschaftlich zu speisen (Hist. monach. c. 7, Verba Seniorum 
Migne, s. L t. 73 col. 909). Bei dieser Gelegenheit kam es vor, dass den Brüdern 
ein Becher Wasser (Verba Seniorum, 1. c. col. 917), manchmal auch Wein (Verba 
Seniorum, 1. c. col. 768) dargereicht wurde. Bei einem solchen Anlass weigerte 
sich der greise Sisoes mehr als zwei kleine Becher Wein zu trinken, indem er 
bemerkte: Uauaai, aSeXtpl, fi oux oT§a; Bii eoti Saiava^; (Apophtheg. Patr., Migne, 
s. gr. t. 65 col. 393). 

3) Syntagma n. 5: Tot; rcapoucriv apxou. K«\ £av Tcspiaaoi^pwv xostov xat 
o'ivtüv l/^Tj; T^oXiteiav, xa\ ani>Siri<; ini ^^vt);, [itj B-eXriorj; lauxov xofXTcaJeiv, oXX' ho; 
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Fasten mit Diskretion geäbt werden müsse, lesen wir in der egyptiscfaen 
MöDchslitteratar an verschiedenen Stellen. So laatet ein Ausspruch 
des hl. Antonius (Verba Senioruro, 1. c. col. 912): »Es giebt einige, 
die ihren Leib durchs Fasten schwächen; sie sind aber von Qott 
fern, weil sie keine Diskretion beobachten.c Der Abt Lucius giebt 
einem Mönche, der zwei Tage ununterbrochen fasten wollte, einen 
ähnlichen Bescheid (Verba Seniorum, 1. c. col. 918): »Wenn du 
auch deinen Nacken bis zur Erde beugst, so wird doch dein Fasten 
Gott nicht angenehm sein, wofern du nicht deinen Geist von bösen 
Gedanken freihältst.€ Der Abt Pambo (Verba Seniorum, 1. c. 
col. 923) giebt auf die Frage eines Mönches: »Vater, ich faste zwei 
Tage nach einander und esse dann zwei Laib Brot; meinst du, dass 
ich selig werde oder bin ich aut einer falschen BahnPc folgenden 
Bescheid: »Pambo fastet zwei Tage nach einander und isst hierauf 
zwei Laiblein Brot; ist er darum schon ein Mönch Pc Der Abt 
Pastor (Verba Seniorum, K c col. 920) erklärt, es sei nach dem Ur- 
teil grosser Einsiedler besser, täglich etwas zu essen und sich einen 
Abbruch zu thun,^ als zwei Tage hinter einander zu fasten. — 
Palladias (S. oben S. 92) erzählt, dass in der nitrischen Anacho« 
retenkolonie zur Labung der Kranken Wein angebaut wurde. Es 
sei endlich noch bemerkt, dass zwischen der Fastenordnung des Syn- 
tagma und den von Pachomius hierüber aufgestellten Principien eine 
aoffallende Aehnlichkeit besteht (S. oben S. 209 ff.). 

Als dritte ascetische üebung wird die Privatandacht und die 
Teilnahme am gemeinschaftlichen Gottesdienste bezeichnet. Be« 
züglich des ersteren Punktes heisst es, dass Nachtwachen nur mit 
Mass gehalten werden sollen; dagegen soll untertags öfters gebetet 
werden. Schreiendes, battologisches oder durch die zu lange Dauer 
ermüdendes Gebet wird von dem Syntagma verurteilt. Hiermit wurde 
vor der Nachahmung hyperascetischer, das geistige und leibliche 
Wohl gefährdender Gebetsubungen gewarnt (S. oben S. 105). Mit 
der Privatandacht sollten sich jedoch die Mönche nicht begnügen; 
darum werden sie ermahnt, an dem liturgischen Gottesdienste teil- 
zunehmen und sich aufs sorgfältigste auf die hl. Communion vorzu- 


7'vou xöt? a86X<pöi; xxX. (Migne, s. gr. t. 28 col. 841). Statt »Jcsptjjox^ptDv« igt 
wohl in diesem Text »icepivaoxspav« za lesen, wie Hyvernat (a. a. 0. S« 125 o. 129) 
vorschlägt. UoXiztiai. ist aber gleich Ascese oder strenge Lebenshaltung, wie das 
einige Zeilen yorherstehende »Sia ^oXXfiV ;coXiteiay« beweist. Übersetzt man nnn den 
Anfang des etwas schwierigen Satzgefüges mit den Worten: »Wenn da eine 
strengere Lebensweise als die Ascese in Bezog auf Feisch and Wein übst n. s. w.,< 
so erscheint der ganze Text dnrchaos nicht als widersinnig, wie Revillout 
(Archives des missions scient. et litt. etc. p. 471 s.) behauptet. 
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bereiten. Hierbei wird an den alten kircblicben Braoch erinnert, 
dass an den Sonntagen sowie in der Zeit ?on Ostern bis Pfingsten 
beim öffentlichen Gottesdienst stehend gebetet werden soll ^). — In 
üebereinstimmung mit dieser Verordnung des Syntagma wird in den 
Qnellen der egyptischen Mönchsgescbichte berichtet, dass die Mönche 
an Sonn- und Festtagen am gemeinschaftlichen Gottesdienste teil- 
nahmen und die hl. Commonion empfingen. Indes kamen Abweich- 
ungen von dieser Regel ?or, worüber noch in einem weiteren § die 
Bede sein wird. 

Ausserdem enthält das Syntagma doctrinae (n. 4 u. 6) einige 
ascetische Vorschriften geringerer Art. Das Syntagma erinnert an 
die Vorschrift des Apostels Paulus, keine lang herabwallenden Haare 
zu tragen, verbietet aber das völlige Abrasieren der Bart- und Kopf- 
haare, wie dies bei den Isis- und Serapispriestern üblich war*). — 
Das Schlafen auf dem nackten Boden (x^fAsuvta), das nach Ensebius 
(bist. eccl. VI, 2) schon Origenes beobachtet hat, wird nur den ge- 
sunden Mönchen gestattet. — Bezüglich der Körperpflege wird ver- 
ordnet, dass kranke Mönche ein oder zwei Bäder nehmen sollten. 
Diese Indnlgenz wurde auch in den Pachomianischen Klöstern 
gewährt (S. oben S. 185). — Das Kleid der Mönche soll bescheiden 
sein; das Syntagma verurteilt ebenso die schmutzige wie weichliche 
Kleidung. Falls ein Busskleid getragen wird, so darf es äusserlich 
nicht sichtbar sein (S. oben S. 215—217). 

Damit endlich die Mönche auf Reisen nicht den ascetischen 
Geist einbfissten, verbot ihnen das Syntagma (n. 6) das Absteigen in 
öffentlichen Gasthäusern; sie sollten in den an die Kirchen angebauten 
Fremdenhäusern Speise zu sich nehmen ; falls aber eine Kirche oder 
ein orthodoxes Haus nicht in der Nähe wäre, sollten sie ein Fremden- 
haus aufsuchen, in dem sich keine Weiber befänden, und den ge- 
bührenden Ernst nicht ausser Acht lassen. Aehnliche Vorschriften 
finden sich in der Regula Pachomii. (S. oben S. 208.) 

§ JS. Verfall des egyptischen Äscetentums gegen Ende des vierten 

Jahrhunderts. 

Wie sich das Ascetentum in der nachapostolischen Zeit inner- 
halb der christlichen Gemeinschaft immer mehr ausbreitete, und wie 
die Vertreter dieses Standes zwar eine Mittelstellung zwischen Klerus 


2) S. 


Syntagma doctr. n. 6. 
oben S. 191. 
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und Volk einnahmen, doch mitten unter den Weltleuten lebten; ist 
schon früher gezeigt worden^). 

Was insbesondere Alexandria anlangt, so mass daselbst das 
Ascetentnm eine hervorragende Rolle gespielt haben. Der Umstand, 
dass Origenes in seinen Schriften anf den Stand der Enthaltsamen 
(llf/paieTc;) wiederholt zurückkommt, beweist, dass im zweiten und 
dritten Jahrhundert die alexandrinische Katechetenschule sich vor- 
oehmlich ans Asceten rekrutierte^). 

Auch in den Schriften des hl. Athanasius geschieht wiederholt 
der in Alexandria lebenden Asceten Erwähnung. In einer Predigt 
(sermo de patientia c. 7) dieses Erzbischofs werden ausser den Priestern, 
Diakonen und Lektoren die während des Gottesdienstes anwesenden 
gottgeweihten Jungfrauen und Mönche apostrophiert. Das Wort 
»MöDchc war nach dem Sprachgebrauch des vierten Jahrhunderts 
identisch mit Cölibatär; deshalb kam jene Bezeichnung auch den 
ursprünglichen Asceten zu. Als im Jahre 329 der arianische Bischof 
Oregorius die Kirchen in Alexandria okkupierte, wurden daselbst 
Yiele gottgeweihte Jungfrauen und Asceten (juiovaCovTeCi i^xpaTsTc) 
gemisshandelt und getötet. In der historia monachorum konstatiert 
Athanaaius mit Genugthuung, dass nach seiner Rückkehr in seine 
Bischofsstadt im Jahre 346 viele junge Männer sich dem ascetischen 
Leben zuwandten, und als im Jahre 356 der dux Syriacus während 
des Gottesdienstes in eine alexandrinische Kirche eindrang, nahmen 
sich die anwesenden Kleriker und Mönche des Erzbischofs kräftig an'). 

Asceten gab es aber nicht bloss in Alexandria, sondern auch 
in anderen Ortschaften Egyptens. Um die Wende des dritten Jahr- 
hunderts hatte der des Griechischen und Koptischen mächtige und 
litterarisch thätige Hieracas in seiner Vaterstadt Leontopolis durch 
seine Vorträge eine Menge Asceten beiderlei Geschlechts an sich 
gezogen und begeistert. Indes ist diese Schöpfung des Hieracas 
nicht als ein Kloster, sondern als ein Ascetenv'erein zu betrachten. 
Um dieselbe Zeit gab es nach der Vita Antonii auch anderwärts in 
Egypten Asceten, die nicht weit von ihrem Heimatsorte, ein jeder 
für sich allein, der Ascese oblagen. Selbst in der Thebais war das 
Ascetentnm nicht unbekannt. Den Pachomiusviten zufolge gab es 
Asceten bei der Stadt Esneh, und Petronius führte auf seinem 
Landgate Thebiou mit einigen Gesinnungsgenossen die gleiche 
Lebensweise. 

1) oben S. 12 flf. 

2) Bornemann, In investiganda moDachatus origine qaibns de causis 
ratio habenda sit Oriffenis (1884). 

3) S. oben S. 65 f. 
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Neben diesem arBprfinglichen Ascetentnm entwickelten sich seit 
der Wnstenflncht des hl. Antonius inn Jahre 806 in den, wenn aach 
nicht ganz unfruchtbaren, aber vom Weltverkehr ganz abgeschlossenen 
Gegenden Egyptens die sogenannten Anachoreten- oder Mönchs- 
kolonieen. So entstand bei Pispir die erste Mönchskolonie, deren 
Bewohner Antonius von seinem Versteck aus zu besuchen und in der 
Ascese zu unterrichten pflegte. Nach dem Vorbilde dieses ersten 
Anachoretendorfes bildeten sich ähnliche Gemeinden in der nitrischen 
Wüste. Gegen das Ende des vierten Jahrhunderts gab es solche 
lose Vereinigungen von Mönchen, die in ihren mehr oder weniger 
weit von einander entfernten Zellen , teils einzeln , teils mit einigen 
Genossen, lebten, im Nildelta sowie im Gebirge längs der Ufer des 
Nils bis in die Thebais hinein. An Sonn- und Festtagen besuchten 
sie den Gottesdienst in einer nahen Kirche; sonst lebten sie ge- 
sondert von einander, mit Gebet und Arbeit beschäftigt. Das vor- 
bildliche Wirken des hl. Antonius hatte aber die Gewohnheit ge- 
schaffen, dass diese Mönche behufs Vervollkommnung im geistlichen 
Leben gegenseitigen Verkehr pflegten und in ihren Zweifeln sich bei 
älteren Mitgliedern Rats erholten und sich ihrer Leitung anvertrauten. 
Nur in der Ascese mehr fortgeschrittene Mönche wagten sich noch 
tiefer in die Wüste hinein und lebten dort noch mehr für sich allein. 

Solche Eremiten im strengen Sinne des Wortes gab es in den 
Eellien, in der sketischen Wüste und auch anderwärts. Ausserdem 
hatte Pachomius in den Jahren 325—346 in der Oberthebais neue 
Klöster gestiftet, in denen die Mönche eine strenge cönobitische 
Lebensweise führten. 

Gegenüber diesen neuen monastischen Schöpfungen hielt das 
alte Ascetentum nicht lange stand. Die neue Ordnung trug all- 
mählich über die alte den Sieg davon. Dieser Umschwung ist er- 
klärlich. Die Asceten lebten zerstreut unter den Weltleuten und 
konnten bei der Zunahme der christlichen Bevölkerung und bei dem 
Mangel an Organisation leicht verweltlichen, während die Mönchs- 
kolonieen und Klöster abseits vom Weltverkehr und unter der Leitung 
hervorragender Führer sich kräftiger entwickeln konnten und selbst 
zur Zeit der arianischen Wirren weniger zu leiden hatten als das 
Ascetentum in den Städten und Flecken. Dazu kam noch, dass 
die neuen Institutionen mit ihrer strengen Lebensführung viele ernste 
und ideal gesinnte Geister aus dem Weltgetümmel in die Wüste 
lockten, zumal Athanasius und viele andere Bischöfe die neuen 
Pflanzstätten der Ascese begünstigten. 

Es wäre nun zu untersuchen, wann ungefähr der Zerfall des 
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egjptischen Ascetenstandes den Anfang nahm. Hyvernat^) meint, 
dass Athanasius schon in seinem Briefe an Drakontius vom Jahre 
354 auf die Ärgernisse, die unter den Vertretern des Ascetenstandes 
vorkamen, eine Anspielung mache. Allein an dieser Stelle ist von 
schlechten Mönchen ebensowenig die Rede wie von schlechten 
Bischöfen, ganz abgesehen davon, dass unter den Mönchen, wie es 
sich aus anderen Stellen des Briefes ergiebt, durchaus nicht die 
Asceten allein verstanden werden können. Mit mehr Recht könnte 
man auf die etwa im Jahre 356 oder 357 yerfasste vita Antonü 
hinweisen, in der Athanasius deutlich genug auf gewisse Schäden 
und Gebrechen anspielt, die Antonius durch die Übernahme der 
geistlichen Leitung der Asceten in der von ihm gegründeten 
Anachoretenkolonie zu verhüten suchte. Wird doch schon in der 
Fachomiusvita (M 144 f., A' 476) ausdrücklich bezeugt, dass 
Theodor, der jugendliche Lektor der alexandrinischen Kirche sich 
deshalb dem Pachomianischen Klosterverband anschloss, weil er sich 
durch das Wohlleben der Asceten in Alexandria abgestossen fühlte. 
Gegen das Ende des vierten Jahrhunderts war der Verfall des 
ägyptischen Ascetentums eine vollendete Thatsache. Hieronymus 
und Gassianus bezeugen dies und sprechen sich übereinstimmend 
über die Ursachen dieser Erscheinung aus. Der erstere erzählt in 
einem um das Jahr 384 geschriebenen Briefe (ep. ad Eustochinm, 
XXII (Vallarsi) c. 34—36), dass es damals in Egypten dreierlei 
Arten von Mönchen gab. Die erste Art bilden die Gönobiten, die 
in der koptischen Sprache sauses ^) genannt wurden. Gemeinschaft- 
liche Lebensweise (in commune habitant) und völlige Unterordnung 
anter die Oberen (prima apud eos confoederatio est, obedire maiori- 
bus, et quidquid iusserint, facere) war ihnen charakteristisch. Sie 
wohnten getrennt, aber ihre Zellen waren mit einander verbunden'). 
Die zweite Art von Mönchen waren die Anachoreten, die davon 
ihren Namen hatten, weil sie sich weit von den Menschen zurück- 
zogen (procul ab hominibus recesserint) und für sich allein in der 
Wüste lebten (soli habitant per deserta). Zu dieser Anachorese ge- 
hörte vollständige Losschälung vom irdischen Besitz. Auch wenn 
einer aus einem Gönobium in die Wüste kam, brachte er nichts mit 


1) Hyvernat S. 145. 

2) Sowhs = congregatio. coetns. 

3) Statt »tnaneot separatio seianctis cellalis« ist die Lesart »manent se- 
parat!, sed ianctis cellulisc vorzuziehen. Denn es handelt sich hier am ein 
Cönobinm. Der Commentator der Briefe des Hieronymus empfiehlt zwar die 
erstere Lesart durch den Hinweis auf >di?isis cellnlisc im Cap. 33 desselben 
Briefes, doch verkennt er, dass dort von den Anachoreten in Nitria die Rede ist. 
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sich ausser Brot und Salz (qui et coenobiis exeuntes, excepto pane 
et sale, ad deserta nihil perferant amplius). Die dritte Art von 
Mönchen, die Hieronymus als eine sehr schlechte und vernach- 
lässigte bezeichnet, hiessen Reraoboth^). »Sie wohnen zu zweien 
oder dreien, aber nicht in grösserer Anzahl, nach ihrem eigenen 
Gutdünken beisammen und bestreiten von dem Ertrage ihrer Arbeit, 
von dem sie einen Teil zusammenlegen, ihren gemeinschaftlichen 
Lebensunterhalt. Sie wohnen grösstenteils in Städten und Flecken 
(habitant autem quamplurimum in urbibus et castellis), und als ob 
ihre Kunstfertigkeit, aber nicht ihr Leben heilig wäre, ist alles, 
was sie verkaiafen , eines höheren Preises wert. Unter ihnen giebt 
es viel Zank, weil sie, von ihrem Eigentum lebend, niemandem 
unterworfen sein wollen. Sie wetteifern im Fasten und machen das, 
was man nur im Verborgenen üben sollte, zum Gegenstande einer 
Wette. Alles ist bei ihnen affektiert: die weiten Ärmel, die weiten, 
schlorfenden Schuhe, das grobe Kleid, die häufigen Seufzer, der Be- 
such der Jungfrauen, die Herabsetzung der Geistlichen, und wenn 
ein Festtag kommt, essen sie sich bis zum Erbrechen voU.c Unter 
dieser dritten Art von Mönchen, über die Hieronymus ein so hartes 
Urteil fällt, können nur die Asceten verstanden werden, die ja, wie 
oben gezeigt wurde , ohne jegliche Leitung in geringer Zahl in den 
Städten und Flecken oder nicht weit davon wohnten. Jedenfalls 
sind die Gönobiten, welche damals in Egypten die Mehrheit bildeten 
(qui plures sunt) sowie die Anachoreten in den Wüsteneien von 
diesem Tadel nicht getroffen. 

Hieronymus hatte allerdings damals, als er diesen Brief schrieb, 
das egyptiscbe Mönchtum noch nicht persönlich kennen gelernt. In- 
des werden seine Angaben durch Cassian bestätigt, der zehn Jahre 
(385~-395) in Egypten gelebt hat, und dem darum eine genaue 
Kenntnis des Mönchtums in jenem Lande nicht abgesprochen werden 
kann, wenn man auch seinen Ansichten über die Entstehung der 
verschiedenen Mönchsgattungen vom historischen Standpunkte nicht 
völlig beipflichten kann. Auch dieser letztere Gewährsmann spricht 
von drei Arten von Mönchen in Egypten (coUatio XVIII, c. 4—8). 
Die erste Art ist die der Gönobiten, die als Gemeinde zusammen- 
leben und durch das Urteil eines älteren geleitet werden (qui scilicet 
in congregatione pariter consistentes unius senioris iudicio gubernan- 
tnr). Sie verlassen ihre Heimat (discedentes a civitatibus suis, se- 


1) Das koptische Wort »rem« ist die yerkürzte tonlose Form ?on 
>r6me< = Mensen; remaboth ist also gleich Mann des Klosters. 
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gregati a credentium tarmis) nnd wohnen auf dem Lande and in 
verborgenen Gegenden (in locis suburbanis ac secretioribus cotn- 
manere). Sie heissen jutovaCovxec, weil sie sich von der Ehe und 
dem Verkehr mit der Welt lossagen, Gönobiten dagegen wegen ihres 
Zusammenlebens. Zu dieser Gattung gehört der grösste Teil der 
egyptischen Mönche (cuins generis maximus numerus monachorum 
per universam commoratnr Egyptum). Die zweite Art ist die der 
Anachoreten, »die zuerst in Cönobien unterrichtet wurden, und nach- 
dem sie im thätigen Leben vollkommen geworden, die Verborgen- 
heit in der Wüste wählteuc. Diese zwei Arten, meint Gassian, sind 
sehr gut ; die dritte Art aber, die er Sarabaiten ^) nennt, ist tadelns- 
wert. Diese letzteren wollen weder von der Eiosterzucht etwas wissen 
noch sich der Leitung der Altväter unterwerfen (coenobiorum nul- 
latenns expetunt disciplinam nee seniornm subiciuntur arbitrio). Sie 
entsagen nur nach aussen, d. i. vor den Augen der Menschen, ver- 
bleiben aber in ihren Wohnungen (in suis domiciliis) bei den alten 
Beschäftigungen oder bauen sich Zellen, in denen sie zu zweien oder 
dreien wohnen , nennen dieselben Monasterien und leben darin nach 
eigenem Becht und Gutdünken ohne Verzicht auf die Güter dieser 
Welt. Sie verlegen sich aufs Sparen, teils um Gutes thun zu können, 
teils zur Befriedigung der Gaumenlust und führen überhaupt ein 
vagabundierendes Leben. 

Hieraus ergiebt sich, dass die Sarabaiten Gassians mit den 
Bemoboth des Hieronymus identisch sind*), und dass der jeglicher 
Organisation entbehrende und mitten in der Welt lebende Asceten- 
stand in den letzten Decennien des vierten Jahrhunderts nicht nur 
in numerischer, sondern noch mehr in sittlicher Beziehung dem Ver- 
fall entgegenging, während das Gönobitentnm durch seine neue Or- 
ganisation und das Anachoretentum durch die demselben inne- 
wohnende grössere Kraft des Opfergeistes über jenes ältere Institut 
den Sieg davontrugen. 


1) Nach Revillout (Archives des Missions scient. et litt., III serie, t. IV, 
1877) ist »sarabaitaec gleich »Bewohner des Klosters«. Indes das koptische 
scheere-abSt kann wohl nnr »Söhne des Klosters« heissen. »Die Söhne des 
Klosters« ist aber soviel als »die ans dem Kloster Hervorgegangenen oder 
Klosterlente«, ähnlich wie in der arabischen Pachomiusvita (£ 337) die Ge- 
tauften oder Christen »banü *l-ma'müdiiati d. h. die Söhne der Tanfe genannt 
werden. 

2) Revillout (a. a. 0. S. 486 ff.) hält die Charakteristik der Remoboth 
oder Sarabaiten durch Cassian und Hieronymus für nngerechtfertigt , indem er 
alle egjptischen Mönche, die Pachomianer ausgenommen, durch diesen Tadel 
getroffen glanbt. Diese Unterstellung ist aber, wie ans dem Obigen ersicht- 
lich ist, falsch. 
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§ 3. Die SUäichkeü der pachomianischen Mönche. 

Hieronymas war ein grosser Lobredner des Mönchtams; doch 
machte ihn diese seine Vorliebe keineswegs blind gegen die Ans- 
wfichse in den Mönchskreisen. Man lese nur seine Briefe^), und 
man wird sehen, mit welcher Offenheit er alle Erscheinungen des 
After m5nchtura8 rögte und brandmarkte. Desgleichen ist in den 
bisherigen Erörterungen fiber das egyptische Mönchtum des vierten 
Jahrhunderts darauf hingewiesen worden, dass die griechischen 
Schriftsteller, von denen wir über diese Mönchskreise Aufzeich- 
nungen haben, bei aller Bewunderung des Mönchsideals dennoch 
nicht anstanden, schlechte Mönche an den Pranger zu stellen. 

Nichtsdestoweniger behauptet Am^lineau ') , jene Schriftsteller, 
besonders aber Hieronymus, hätten es verschuldet, dass sich im 
Abendlande gar zu optimistische Anschauungen über die Sittlichkeit 
der Gesamtheit obiger Mönchskreise gebildet hätten. In Wirklich- 
keit seien jene Mönche ihrer grossen Mehrheit nach den gewöhn- 
lichen Sterblichen nicht weit über gewesen, sie hätten viel gegessen 
und getrunken, sie seien genusssüchtig und durchaus keine Weiber- 
feinde gewesen und seien selbst vor solchen Verbrechen nicht za- 
rückgeschreckt, derentwegen sie heutzutage jeden Augenblick vor 
das Schwurgericht genommen wären, und eine solche Lebensweise 
hätten sie durchaus nicht für unvereinbar gehalten mit Psalmen- 
beten und zeitweiser strenger Faste. Man dürfe sich, meint Amelineau, 
darüber auch gar nicht wundern. Denn jene Mönche rekrutierten 
sich aus den untersten Gesellschaftsklassen und brachten beim Ein- 
tritt ins Kloster alle ihre Leidenschaften und Roheiten mit. 

Zudem bewirkt ein heisses Klima »hitziges Blut, welches 
durch das Taufwasser nicht ausgelöscht werden konntec. Darum 
hätten sich in jenen Kreisen die zu sehr niedergehaltenen Leiden- 
schaften von Zeit zu Zeit mit Gewalt Luft gemacht. Aach die 
rohen Ideen, welche in jenen Kreisen gang und gäbe gewesen 
wären, seien nicht dazu angethan gewesen, den inneren Menschen 
zu läutern. Man trat eben ins Kloster ein in dem Wahne, dass 
das Sterben im Mönchsgewande an und für sich schon die Seligkeit 
garantiere. Die Führer jener Mönchsgenossenschaften hätten ihre 
liebe Not gehabt, gegen diese rohen Auffassungen vom Mönchsleben 
anzukämpfen; aber sie hätten diese Spezifika der egyptischen Natur 
nicht auszurotten vermocht. Man hielt nach wie vor das Sterben 


1) Ep. 22, (ns^ch Vallarsi) ad Eastochiura (n. 34), ep^ 56 ad Nepotiauum 
(n. 6), ep. 125 ad Ensticnm. 

2) Annales da musee Gaimet, Tome dix-septieme, Introdaction p. IV s. 
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im Mönchskleide far ein Ideal und begnügte sich damit, nicht zu 
offenkundig die Elostersatzungen zu übertreten, um nicht ans den 
Elostermauern verwiesen zu werden. 

Ob dieses vernichtende Verdikt über die Gesamtheit der 
ägyptischen Mönche des vierten Jahrhunderts berechtigt sei, soll im 
Folgenden erörtert werden. Zunächst soll nnn von den pachomiani- 
schen Mönchskreisen die Rede sein. Hierbei wird die von Am^lineau 
entdeckte arabische Pachomiusvita zugrunde gelegt werden, nicht als 
ob diese zngestandenermassen jüngste Vita die zuverlässigste Qe- 
schichte über den pachomianischen Elosterverband darböte, sondern 
deshalb, weil Am^lineau so kategorisch behauptet hat, dass sich auf 
Grund derselben eine Umwälzung in den bisherigen Anschauungen 
über die Moralität der Pachomianer mit Notwendigkeit ergebe. 

Am^lineau ^) behauptet, Pachomius sei zwar selbst in sexueller 
Hinsicht intakt gewesen^), doch liesse sich dies nicht von seinen 
Mönchen sagen. Zur Erhärtung dieser These zieht er eine Episode 
aas dem pachomianischen Frauenkloster Tabenntsi heran. Der That- 
bestand war laut der Vita A' 883—384 folgender. Eine jüngere 
Klosterschwester, welche ausserhalb des Klosters einen Auftrag zu 
besorgen hatte, traf zuAUig einen Schneider, der Arbeit suchte. Sie 
fertigte ihn kurz ab mit den Worten : »Wir haben unsere eigenen 
Schneidere. Anlässlich eines Zwistes im Kloster machte ihr nun 
eine Mitschwester, die jenen Vorgang von ferne beobachtet hatte, bos- 
hafter Weise Vorwürfe wegen der Unterredung mit dem fremden 
Schneider. Die Angeschuldigte härmte sich sehr ab über die ihr 
in Gegenwart der Mitschwestern zugefügte Schmach, und unßlhig, 
diese Verleumdung zu ertragen , stürzte sie sich in den Fluss und 


1) Introdaction p. YII. 

2) In der arabischen und griechischen Vita wird berichtet, dass Pachomius 
am Anfang seiner ascetischen Laufbahn von sinnlichen Phantasiebildern be- 
lästigt wurde. A' 365: »Öfters, wenn er sich setzte, um sein Brot zu 
essen, kamen sie (die Dämonen) zu ihm in Gestalt nackter Weiber, um mit 
ihm zu essen (arab; likaj iäkilu ma'ahu) : er aber schloss seine Augen und sein 
Herz, bis sie Terschwunden warenc. Vgl. C 13. Ist es nun bloss ein Druck- 
fehler, wenn man in der Introduction (p. CV) Am^lineaus liest: »Que voyait 
Pakhdme aux heures de souffrance ? des femmes toutes nues qui ?enaient a lui 
pour partager son repos (!) et qui raga9aient. — Auch über Theodor, den 
Lieblingsschüler und Nachfolger des Pachomius bemerkt AmSlineau (Intro- 
duction p. CX) : »Theodore lui-m6me etait accessible a la Tolupte : la fille de 
Satan en personne le lui dit un jour en presence de son p^re Pakhdme«. Diese 
Verdächtigung muss zurückgewiesen werden. Denn an jener Stelle (A' 625 ff.), 
die Am^lineau im Auge hat, ist von der Empfänglichkeit Theodors für fleisch- 
liche Gelüste keine Bede; vielmehr erklärt die Tochter des Satans dem 
Pachomius und dessen Lieblingsschider den Krieg, weil beide dank der Gnade 
des Herrn die zahlreiche Gemeinschaft der Mönche so erfolgreich gegen die 
dämonischen Mächte zu schützen verständen. 

Schiwietz, Mönobtam. 16 
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ertrank. Die Verleamderin aber, über den bösen Aasgang der Sache 
tief ergriffen, erhenkte sich heimlich. Den beiden SelbstmörderioDen 
wurde von dem mit der Seelsorge des Klosters betranten Priester 
das christliche Begräbnis verwehrt; die übrigen Schwestern aber, 
welche am die Verleumdang gewnsst hatten, wnrden anf sieben Jahre 
Ton der hl. Kommunion ausgeschlossen. Diese Episode findet sich in 
keiner der älteren Pachomiusviten und ist vom Araber aus der Historia 
Lausiaca (c. 40) des Palladius entlehnt. Wie unzuverlässig aber 
der letztere in seinen Angaben über den pachomianischen Kloster- 
verband ist, wurde schon früher nachgewiesen. Indes, was beweist 
das ganze Vorkommnis? Am^lineau^) erklärt, dieses Faktum sei, 
wenn er sich nicht täusche, ein Beweis dafür, dass solche sexuelle 
Excesse in dem Frauenkloster nicht als unmöglich erscheinen. 
Nimmt man jedoch den Bericht so, wie er ist, so ergiebt sich 
daraus eher das Gegenteil. 

Die Hochschätzung der Sittenreinheit seitens der Schwestern 
des Klosters kann jedenfalls nicht als eine geringe bemessen wer- 
den, wenn selbst der öffentlich ausgesprochene Verdacht von der 
angeschuldigten Schwester als die grösste Kränkung empfunden 
wurde. Die Episode ist für den, der zwischen den Zeilen liest, 
höchstens ein Beweis dafür, dass in dem Frauenkloster sich eine 
Schwester befand, welche die Evasnatur noch nicht abgelegt hatte 
und infolgedessen grosses Unheil anrichtete. 

Wie stand es aber mit der Sittlichkeit in den Pachomianischen 
Männerklöstern ? Nach der obigen Charakteristik zu urteilen, möchte 
man glauben, dass die von Am^lineau bevorzugte arabische Pachoinias- 
vita von Berichten über sittliche Verirrungen in jenen Kreisen wim- 
mele. Am^lineau^) citiert allerdings nur ein einziges konkretes 
Faktum (A' 477 ff.). Ladeuze (a. a. 0. S. 338 ff.), der sich die 
Mühe gegeben hat, alle irgendwie hier in Betracht kommenden Be- 
richte zu sammeln, hat deren acht') herausgefunden. 


1) Introdnction p. CVIII s. 

2) Introdaction p. CIX. — Siehe unten S. 243. 

3) Aasserdem ist noch an drei Stellen der Vita A' von sittlichen Ver- 
gehen die Bede; indes kommen diese hier nicht in Betracht, da sie nicht 
Pachomianer, sondern fremde Mönche betreffen. Der historische Unwert des 
ersten Berichtes (A' 427 ff.) ist schon oben S. 145 beleuchtet worden. Der 
Araber bat eben hier im Ge&^ensatz zn den drei ältesten Quellen C 48, 
T 822 ff., M 96 ff., wo von Diebstahl die Rede ist, ein sexuelles Verbrechen 
substituiert. Der zweite Bericht (A' 429 f.) betrifft ebenfalls fremde Mönche 
und ist wohl gleich dem vorausgehenden Berichte in der Absicht fingiert, um 
an Exempeln die Zweckmässigkeit der in den Pachomianischen Klöstern gelten- 
den Eeuschheitsregeln darzuthuen. Der dritte Berieht betrifft alexandrinische 
Mönche. Der eben aus Alexandria angekommene Lektor Theodor, von 
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Zunächst wird in der Vita A' 435 von dera Mönche DoaidouDa, 
der im Kloster Kranken Wärterdienste verrichtete, erzählt, dass er 
sich angetrieben fühlte, einen Knaben von angenehmem Äussern be- 
sonders zärtlich zn bedienen. Er merkte jedoch, dass der Gedanke, 
dem kranken Knaben vor den übrigen den Vorzug zu geben, nicht 
in der Ordnung sei. Er enthielt sich darum der Speise und nahm 
seine Zuflucht zum Qebete. Da erschien der Unzuchtstenfel und er- 
klärte dem Mönche, dass derselbe allmählich in Sünden gefallen 
wäre, wenn er der sinnlichen Neigung nachgegeben hätte. 

Demnach handelt es sich hier nicht um irgend eine vollbrachte 
Sünde, sondern um eine im Keime erstickte Anwandlung zur Sinn- 
lichkeit. Übrigens ist schon früher darauf hingewiesen worden, dass 
der arabische Bericht weiter nichts als eine Umdichtung einer in der 
ältesten Vita C 53 erzählten Begebenheit ist. Nur heisst es in diesem 
Originalbericht, dass der Mönch in sich das Verlangen nach der 
besseren Krankenkost verspürte, aber energisch unterdrückte. Der 
Araber hat in seiner bekannten Sucht nach Exempeln für die Be- 
wahrung der Keuschheit den Bericht der Vita C umgemodelt. 

In derselben Vita A' 472 heisst es, dass ein junger, starker 
Mönch des Klosters Tabennisi, Namens Badola, Versuchungen aus* 
gesetzt war, wie sie dem jugendlichen Alter eigentümlich seien. Er 
versagte sich jedoch nicht den Genuss einer kräftigeren Speise, die 
den Mönchen wegen schwerer Arbeit geboten wurde, obwohl ihn 
das Gewissen zn grösserer Enthaltsamkeit antrieb. Als nun bei der 
abendlichen Unterweisung der Mönche der Abt Theodor die Be- 
merkung fallen Hess, dass einer von ihnen seine Hoffnung auf eine 
7olle Schüssel setze, fühlte er sich getroffen und bekannte, dass er 
bei Tische der Eingebung seines Gewissens nicht Folge geleistet 
hätte. Auch dieser Bericht, den der Araber der boheirischen Vita 
{M 133) entnommen hat, ist nicht geeignet, zu Ungunsten der 
Pachomianer ausgebeutet zu werden. 

Gravierender erscheint aber folgender Bericht des Arabers 
{S. 477 ff.). Als einmal Pachomius in das Kloster von Scbenesit 


Pachomias über das Leben der dortigen Mönche befragt, erklärt, in sittlicher 
Beziehung seien dieselben einwandfrei, doch Hessen sie sich nichts in Speise 
und Trank abgehen. Pachomius äussert seine Bedenken, da die Genusssucht 
mit der Bewahrung der Keuschheit unvereinbar sei. Einige Zeit darauf erfährt 
Theodor, dass alle Mönche in Alexandria sich böser Handlungen schuldig ge- 
macht hätten, und es wird ihm klar, dass Pachomias recht hatte, wenn er 
sagte: »Wer seinen Leib zu sehr pflegt, kann denselben nicht rein bewahren«. 
Dieser jedenfalls stark übertriebene Bericht des Arabers findet sich nicht in 
der älteren griechischen Pachomiusyita. 

16* 
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kam, nahm er einen abschenlichen Gernch wahr; er meinte, dass 
der Satan einen seiner Brfider verführt oder, wie es wörtlich heisst, 
einen Mord an ihm begangen hätte, aber er kannte den Schaldi- 
gen nicht. W&hrend des Gebetes in der folgenden Nacht erhielt 
Pachomins eine Offenbarung über den Sachverhalt. Er Hess den 
Knaben kommen, dessen sich der Satan zur Verführnng jenes 
MOnches bedient hatte, forschte ihn aus, Hess dann den Schuldigen, 
nämlich Apollonins, den Vorsteher des Klosters, rufen und sprach 
zu ihm von dem begangenen Fehltritt^). ApoUonius verlangte eine 
Busse hierfür, erklärte aber: »Wenn ich gesündigt und etwas Sa- 
krilegisches gethan habe, so habe ich doch nicht das Sakrilegische 
dieses Gedankens ausgeführt, sondern nur damit begonnene. Er 
unterwarf sich einer schweren Busse und wurde darnach aus dem 
Kloster entlassen. 

Es handelt sich also hier nur um den Anfang der Ausführung 
bOser Begierden ; sagt doch Pachomins selbst zu ApoUonius ( A' 478) : 
»Du hast nicht ausgeführt, was der Satan dir eingegeben hatc. 
Immerhin könnte der ganze Vorgang eine Erfindung des Arabers 
sein. Weder die älteste griechische Vita G weiss etwas davon, 
noch auch die koptische* Vita M*), an die sich gerade der Araber 
bei den dem obigen Bericht vorausgehenden und nachfolgenden Er- 
zählungen hält. 

Etwas weiter (S. 495) findet sich in der arabischen Vita fol- 
gender Bericht: »Es waren unter den älteren Brüdern zehn Männer, 
welche nachlässig waren in ihrem Wandel, unrein in ihren Herzen, 
mit Gedanken der Unzucht; sie waren ungläubig gegen unseren 
Vater Pachomius und widersprachen ihm in vielen Dingenc 
Pachomins betete viel für sie, »besonders weil sie ihre Leiber mit 
niemandem befleckten«, und erreichte schliesslich ihre Bekehrung. 

Nach dieser ausdrücklichen Erklärung des Arabers kann bei 
den in Frage kommenden München von äusseren Unzuchtssünden nicht 
die Rede sein. Indes auch die diesen Mönchen imputierte Zulassung 
von unzüchtigen Gedanken ist eine Erfindung des Arabers. In der 
ältesten Vita C 64 lautet nämlich der Bericht folgendermassen : »Es 
waren in Pabau unter den älteren München zehn Männer, welche 
zwar dem Leibe nach tadellos und fromm, aber zum Murren geneigt 


1) Amilineau (Introdaction p. CIX) ignoriert alle diese Nebenamstfiode 
des Berichtes und behauptet, Pachomius hatte den Vorsteher bei der That selbst 
ertappt. 

2) Vielleicht hat der allgemein gehaltene Bericht der Vita li. 207 f. den 
Araber zur Fiktion eines besonderen Falles veranlasst. 
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wären und die Ermahnungen des Pachomius nicht mit dem geziemen- 
den Vertrauen aufnahmenc Diesen letzteren Bericht hat der Ver- 
fasser der boheirischen Vita (M 151) ziemlich wörtlich aufgenommen. 
Doch die Bemerkung der Vita G 64, dass die zehn Mönche dem 
Leibe nach rein waren, veranlasste den Verfasser, denselben Bericht 
noch zu einem anderen Zwecke umzumodeln, um daran eine Warnung 
vor unkeuschen Gedanken zu knüpfen. Dieser alterierte Bericht 
findet sich in der boheirischen Vita S. 178. Der Araber hat nun 
bei der Benützung der boheirischen Vita den ursprünglichen Bericht 
übergangen, dagegen den modifizierten und nach seiner Meinung für 
Erbauungszwecke geeigneteren in seine Pachömiusvita (A' 495) auf- 
genommen. 

Auch der Bericht A' 509 — 510 scheint ein ungünstiges Licht 
auf die Pachomianer zu werfen, besonders wenn man die französische 
Übersetzung des betreffenden Textes durch Am^Iineau zugrunde 
legt. Zur Klarstellung des wirklichen Thatbestandes mag zunächst 
dieser Bericht nebst dem Parallelbericht der boheirischen Vita in 
der Übersetzung des Am^lineau folgen: 


A' 509—510. 

Et Dieu döcouvrait ä notre pere 
Pakhöme ceux dont le coeur in- 
clinait vers la fornication, comme 
il est ^crit dans l'Evangile: Les 
fornicateurs sont les enfants du 
m^chant qui souillent la res- 
sembiance de Dieu. II ne les 
negligeait point, raais il les Ötait 
da milieu de la bonne culture; 
car il savait que ceux qui mar- 
chent droit seraient en repos, 
söpares d'eux. Et s'il trouvait un 
jeune garfon 6gar6 par les enfants 
da m^chant, si personne ne sa- 
vait ce qui ätait arriv^ au gar9on, 
il soignait son äme en secret. Si 
qnelqu'un tombait dans le p^che 
et que Pakhöme vit la possibilitc 
de le soigner, il s^efforfait de le 
gaider contre Iblis, pensant ä 
Tordre de TApötre qui dit: mes 
fr^res, si la main d'un homme est 
etendue vers un peche, vous qui 
ötes spirituels, redressez-le en 
esprit de douceur; pour toi, exa- 


M 193-194. 

II arriva un jour , que 

notre pfere Pakhöme eut la r6v6- 
lation d^une vision au sujet de 
ceux qui d^clineront d'eux-memes 
dans le d^sir de leur coeur, et 
qui sont de Tivraie, selon ce qui 
est dcrit dans TEvangile: L'ivraie, 
ce sont les enfants du m^chant 
c'est-ä-dire ceux qui ont souill^ 
rimage de Dieu; Ton ne per- 
mettra pas (lis. : on n^oubliait 
pas) de les arracher du milieu 
de la bonne semence, sachant 
quMl y aura dilatation de coeur 
pour les justes dans la perte de 
ceux de cette sorte. Mais si 
quelqu'un, ayant ^te tromp^ par 
Tun des enfants du m^cbant, 
sentait son infärioritä et avait un 
peu de connaissance , Pakhöme 
soignait son äme et la gu^rissait. 
De memo, ceux qu'il voyait fils 
du mächant, il les d^pouillait de 
Phabit monacal, les revStait des 
habits moudains, et les chassait 
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mine-toi toi-m6me et tftche de ne 
pas dtre tent^. Et an grand nombre 
de ceux qai incliDaient ä com- 
mettre le p^hä, il les connaissait 
par Tesprit de Dieu qai ätait en 
lui, il leg questionnait jnsqn'ä oe 
qo'ils enssent avou^ ce qa'ils 
avaient peas^ et il les chassait 
de m§roe. Dn jour, il tronva an 
jenne gar9oii dans un ^tat mao- 
vais dMmpuret^, comme il est ^crit 
an sujet d'aatres gens: »11 est 
maavais de dire ce qo'ils fönt en 
secret«. II prit les vetements de 
ce jenne homme, sa natte, sa 
calotte, ses sandales, son cilice, 
les fit consamer par le fen aa 
miliea des fr^res, en fit jeter la 
cendre loin da monastäre et le 
chassa. 


de parmi les fr^res. Avant qu'on 
grand nombre n^eossent mis \ 
extention le d^sir qai ^tait an 
lenr coear, il les connaissait par 
Pesprit de Diea qai ^tait en lait 
il les questionnait jasqn'ä ce 
qa'ils lai avoaassent de leur 
boache ce qae pensaient faire 
lears coears ; alors, il les chassait 
d*entre les fr^res. Si qaelqu'an 
allait le troaver apr^s etre tombe 
dans nne faute et sMl (savait) qua 
le p^chenr ferait p^nitence, il se 
hätait avec misericorde de le 
saaver des mains da diable, sa 
rappelant Tordre de l'ApÖtre qai 
dit: Mes freres, si qaelqu'an 
d'entre nooe, tombe dans ane 
faate, voas, pneumatiqaes , in- 
straisez-le en esprit de sollicitade, 
et toi, prends garde anssi da 
n'^tre pas ^pronv^. 

Dieser arabische Bericht erscheint schon darch die inkorrekte 
Übersetzung des ersten Satzes anf eine spezielle Sünde zugespitzt. 
In dem arabischen Texte finden sich erstens nicht die Worte »vers 
la fomication«; dieselben sind eine Zntbat des Am^lineau. Zu den 
gleich darauf folgenden Worten »Comme il est äcrit en Evangile: 
Les fornicateurs sont les enfants du m^hant qui souillent la res- 
semblance de Diene erklärt Am^lineau in einer Anmerkung, diese 
Stelle ßlnde sich nicht im Evangelium. Das liegt aber an der Un- 
genauigkeit seiner Übersetzung. Das in Frage kommende arabische 
Wort e;-§ivänu heisst nicht »die Hurerc , sondern das Unkraat. 
Wörtlich übersetzt lautet der erste Satz folgendermassen : »Und 
Gott entdeckte unserem Vater Pacbomius diejenigen, welche eine 
Neigung hatten in ihren Herzen, d. h. Unkraut waren, wie ge- 
schrieben steht im Evangelium (Matth. 13, 38): Das Unkraut sind 
die Kinder des Bösen, d. h. die das Bild Gottes beschmutztenc. ~ 
Die Abhängigkeit des arabischen Berichtes^) von dem der älteren 
boheirischen Vita ist augenscheinlich. In beiden Berichten wird 
dem Pacbomius eine aussergewöhnliche Kenntnis der geheimen Ge- 
danken der Mönche zugeschrieben; zugleich wird gezeigt, wie Fa- 


1) Der arab. Text lautet : Wakäna*11ähu iakscbiwn liabünä Bäcbüm alUztoa 
iamila fl knlübibim izä käna zawänan kamä hawa maktüban fi^lindschili an 
ez-zaw&^u bom bann 'scb-scbarlri allaztna bnm andschasü snrata *iläbi. 
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ohomios auf Grand dieser Eardiognosie seine Mönche dazu anleitete, 
die bösen Neigungen zu unterdrücken und Thatsfinden zu verhindern. 
In dem boheirischen Bericht ist aber nur von der Sünde und den 
bösen Neigungen des Herzens im allgemeinen die Bede. Der Araber 
aber hat sich mit diesem allgemein gehaltenen Berichte seiner Vor- 
lage nicht begnügt , sondern zum Schluss einen konkreten Fall be- 
züglich des Knaben, der sich in dem bösen Zustande der Unlau- 
terkeit befand, erdichtet. In den älteren Pachomiusviten findet 
sieb diese Episode nicht. Selbst wenn dieselbe historisch wäre, so 
wäre sie durchaus kein Beweis dafür , dass der Enabe sich bereits 
unzüchtiger Handlungen schuldig gemacht hätte; denn, wie aus- 
drücklich hervorgehoben wird, will ja der Araber an diesem kon- 
kreten Beispiel zeigen, wie Pachomius die bösen Neigungen der ihm 
anterstellten Mönche erkannte und die Nachlässigen, ehe sie zur 
Ausführung des Bösen schritten, aus dem Kloster wegjagte. 

Zur Illustration der ausserordentlichen Menschenkenntnis des 
Pachomius erzählt die arabische Vita (S. 510 ff.) noch folgende Be- 
gebenheit Pachomianische Mönche, welche aus Alexandria heim- 
kehrten, brachten drei Männer mit, die um Aufnahme ins Kloster 
baten. Pachomius erkannte sogleich, dass der eine von ihnen Un- 
kraut war von Kindheit an ^), und trug Bedenken ihn aufzunehmen, 
da das tief eingewurzelte Böse schwer auszurotten wäre. Indes, um 
die zwei anderen Ankömmlinge nicht abzuschrecken , nahm er ihn 
auf und liess ihn durch einen bewährten Mönch überwachen. Die 
Mitmönche, denen Pachomius das Vorleben des Neulings verschwieg, 
staunten über dessen Ascese. Indes am Ende des neunten Jahres 
neigte sich sein Herz zu dem Entschlüsse, eine Seele zu verderben 
und zu töten. Pachomius erkannte dies im Qeiste und forschte ihn 
aus. Der unglückliche gestand ein, dass er in seinem Herzen an der 
Ausführung seines bösen Gedankens Gefallen gehabt hätte, und 
Pachomius entliess ihn aus dem Kloster. 


1) A' 510 f.: KUa lahu haza^r-radschalu huwa stratan zavänmi min 
sagaratin = (Pacbomias) sprach zu ihm (dem ältesten Mönche) : Dieser Mensch 
ist in dem Betragen nach Unkraut von klein auf. Die Übersetzung Am^lineaua: 
>Cet hororae est un fornicateur des son enfance« ist unrichtig; denn zavänun 
heisst nicht Hurer, sondern Unkraut. Möglich wäre allerdings eine andere 
Panktation der Konsonanten des fraglichen Wortes, nämlich zavänin (Plural 
von zanijatun) = Ehebrecherinnen, doch an dieser Stelle widersinnig. — Zwei 
Zeilen vorher lässt Amelineau in seiner Übersetzung den Pachomius sagen: 
Poprquoi as-tu amene cet homme de fornication? Allein der arabische Text 
»Limäza dschibta ilaina häzä'z-zawäna« lautet wörtlich übersetzt: »Warum hast 
du gebracht zu uns dieses Unkraut?« Die Unrichtigkeit der Übersetzung 
Amelineaus ergiebt sich übrigens ans dem Vergleich des Parallel textes der 
Tita M 194 f., der doch dem Araber als Vorlage gedient hat. 
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Der Beriebt ist kein Beweis (&r den nnmoralischen Qeist in 
dem Pachomianischen Elosterverband , eher für das Gegenteil. 
Pachomins hat den Verdächtigen nnter eine strenge Aufsicht ge- 
stellt und dessen Vorleben den übrigen Mönchen deshalb verheim- 
licht, weil diese sonst an seinem Aufenthalte im Kloster Anstoss 
genommen nnd ihn verabscheut hätten. Der Bericht ist übrigens 
aus der koptischen Vita M 194 ff. geschöpft nnd findet sich nicht 
in der ältesten Vita G. 

Ähnlich dem vorigen ist der Bericht der arabischen Vita 
(S. 518 ff.) über die Bekehrung des Silvanns. Zwei junge Leute 
nämlich wollen Mönche werden. Pachomins sieht, dass der eine 
von ihnen, Silvanns, in Unlauterkeiten gelebt hat, und giebt ihm 
darum ganz besondere Verhaltungsmassregeln. Bald bemerkt er je- 
doch, dass der böse Qeist, dem der junge Mann früher Folge ge- 
leistet, wieder in ihm Platz gefunden hat, und will ihn entlassen. 
Silvanns bittet um weitere Nachsicht, wird von Pachomins unter 
die Aufsicht eines bejahrten und erprobten Mönches gestellt und 
macht nun solche Fortschritte in der Tugend, dass Pachomins ihn 
in einer öffentlichen Versammlung als Vorbild für die übrigen 
Mönche hinstellen konnte. 

Der arabische Bericht ist so allgemein gehalten, dass man 
daraus das eigentliche Crimen des Silvanns nicht eruieren kann. 
Indes diese Episode findet sich auch in den ältesten Pachomius- 
viten. Während der Araber ganz allgemein erklärt, dass Silvanns 
dem bösen Geiste wieder Einlass in sein Herz gewährt habe, bestand 
nach der griechischen Originalvita (C 66) das Crimen darin, dass 
der junge Mann die Vorschriften des Pachomins bald ausser acht 
Hess und Possen trieb, und die Vita P giebt uns noch genaueren 
Aufschluss »über die Unlauterkeiten, in denen Silvanus vor dem 
Eintritt ins Kloster gelebt hatc Es heisst darin (P 2), dass der 
junge Mann von Hause aus Schauspieler war und nach einiger Zeit 
in der Elostergemeinde Proben seines früheren Gewerbes zum Besten 
zu geben versuchte. 

Schliesslich kommt hier noch der Bericht A' 533 in Betracht. 
Es heisst darin, dass in einem der Pachomianischen Klöster ein 
Mönch Aufnahme fand, der äusserlich als fromm erschien und seine* 
Mitbrüder durch sein Betragen erbaute. Pachomins erkannte jedoch 
vermöge der ihm eigenen Kardiognosie , dass der Mönch in den 
Unlauterkeiten, in denen er früher gelebt hatte, noch geblieben 
sei, und entliess ihn sofort. 

Was unter der Unlauterkeit aus früherer Zeit zu verstehen sei 
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gibt der Araber Dicht an. Man mas9 sich aber wohl hüten, an ün- 
zacht oder Hurerei zu denken, wenn in den koptisch-arabischen 
Qaellen von Unlauterkeit (nadschasnn, nadschäsatun) die Rede ist. 
ÜDzacht wird in der arabischen Vita mit zinä'un bezeichnet, 
z. B. A' 493 : damtru'z-zinäi = der unzüchtige Gedanke. Vgl. auch 
A' 513. Dagegen hat das Wort nadschasun, nadschäsatun einen viel 
weiteren Begriff und ist gleichbedeutend mit Sünde überhaupt. Ein 
Beweis dafür ist A' 402 ; Pachomius sagte nämlich zu Theodor : 
»Beobachte, so gut du kannst, das Gebot des Evangeliums: Selig 
sind, die rein sind; denn sie werden Gott schauen. Wenn ein un- 
lauterer Gedanke (damirun nadschasun), sei es Hass oder Unzucht 
(zinä*nn) oder Eifersucht^) oder Geringschätzung der Brüder oder 
Mmsucht, in dein Herz kommt, so denke und sprich zu dir in 
diesem Augenblick: Gewähre ich einem diesen Gedanken Einlass in 
mein Herz, so werde ich Gott nicht schauenc. Ein anderes Mal 
(A' 493) bittet Pachomius den Herrn, ihn von dem eitlen Gedanken 
za bewahren, dass er sich nie etwas darauf einbilde, Vorsteher von 
Mönchen zu sein, und auch diese Eitelkeit wird Unlauterkeit (en^nadschasu) 
genannt. Wie man selbst dann, wenn in den koptisch-arabischen Viten 
von Unzucht (zinä'un) die Rede ist, nicht immer an eine sexuelle Sünde 
denken darf, beweist A' 506 (M 187); hier wird nämlich ein von 
einem Mönche zu Knaben gesprochenes Scherzwort »Jetzt ist die 
Zeit der Weintrauben« als »Unzucht (zinä'un) für die fleischlich ge- 
sinnte Seele bezeichnet, obwohl dasselbe nur auf Weckung der 
Gaumenlust hinzielen konnte. Bei Nichtbeachtung dieses Sprach- 
gebrauchs erscheint mancher harmlose Bericht der koptisch-arabi- 
schen Viten schlimmer, als er es in Wirklichkeit ist. 

Zieht man nun das Facit aus den eben besprochenen Berichten 
der arabischen Pachomiusvita, so handelt es sich nur in zwei Fällen 
nm eine unsittliche Handlung, die schon im Herzen beschlossen war, 
aber nicht ausgeführt wurde; in den übrigen sechs Fällen ist nur 
die Bede von unreinen Gedanken und Begierden, von denen es zum 
Teil nicht teststeht, ob sie wirklich sexueller Natur waren. Selbst 
wenn alle diese Erzählungen auf historische Wahrheit Anspruch 
machen könnten, so wäre man durchaus nicht berechtigt, ein so un- 
günstiges Urteil über den sittlichen Stand in den Pachomianischen 
Klöstern zu fällen, wie es Am^Iineau gethan hat, zumal da die be- 
richteten Vorßllle sich auf einen Zeitraum von fast fünfzig Jahren 


1) Am^lineau übersetzt: ou autre chose semblable; allein im arabischen 
Text steht gairatan = Eifersacht, nicht gairan = etwas anderes. 
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erstrecken und eine Oenossenschaft von fast fonftausend Mönchen 
betreffen ^). 

Dabei könnte man immerhin zugeben, dass in einer so zahl- 
reichen Gemeinschaft nnd in einem so langen Zeitraum mehr De- 
likte vorgekommen sind, als in den Quellen berichtet wird. Aber 
Amälineau geht zuweit, wenn er in Ermangelung eines ausgiebigen 
historischen Quellenmaterials ffir seine These zu aprioristischen Be- 
weismomenten seine Zuflucht nimmt und sich zu der Behauptung 
versteigt, diese Mönche hätten überhaupt nicht keusch leben können, 
da schon ihre Basse und das heisse Klima sie für sexuelle Excesse 
empAnglich gemacht hätte *). Die koptischen Mönche waren darüber 
anderer Ansicht. Pachomius nahm bekanntlich in seinen Eloster- 
verband auch solche auf, deren Vorleben nicht ohne Makel war, 
unterstellte sie aber einer besonderen Leitung und einer strengeren 
Überwachung, ohne die übrigen Mönche über das bisherige Leben 
des Aufgenommenen aufzuklären. Dies that er nicht etwa bloss, 
um die schwächeren seiner Mönche vor etwaiger Terführung zu be- 
wahren, sondern er erklärt auch ausdrücklich: »Wenn ich einigen 
der Brüder das Betragen dieser Menschen offenbaren würde, damit 
sie denselben im ascetischen Leben behilflich wären, so würden sie 
dieselben verabscheuen und sich darüber so aufhalten, dass sie mit 


1) AmMneau erlanbi sich in 8. Introdaction p. CIX noch folgende 
Yerdächtigang der Pachomianer: »D^aillears, si l*on ne röossissait pas a la 
roaison, on reussissait d*aillenr8, et les tombeaax de la montagne servaient de 
refogec. Indes weder in der von ihm beyorzagten arabischen Vita noch in den 
älteren Qnellen ist von sexaellen Vergehen der Pachomianer in abgelegeDen 
Schlapfwinkeln des Gebirges die Rede. Vcrmatlich hat Amelineau auf einen 
Bericnt im Briefe Ammons (c. 14 — 15) angespielt ; in diesem Falle hat er aber 
den Text in ganz wiilkQrlicher Weise gedeutet. Lanfc diesem Bericht erhielt 
Theodor die OSenbarang, dass vier Mönche, die yon Kindheit an sich gnt 
führten, gefehlt hätten {h^S^riawt). In einer hald darauf gehaltenen Anrede 
äussert er sich genauer: »Einige der Unsrigen, die hisher eifrige Asceten 
waren, sind ausgeglitten, aber nicht gefallen (^XiadT^aav (i^v, ou TceTtnoxaatv ^. 
Vier von ihnen, welche auf Befehl im Gebirge Holz sammelten, fingen, da sie 
sich von den übrigen abgesondert düokten, an Spässe zu reden nnd za 
scherzen« (euxpaTceXa Xiyei'v 7:pb^ aXXTjXou; xol y^^oi^C^^^ *^ Xflcx.i^^£iv). Dass kein 
anderes Delikt vorlag, beweisen auch die in der Rede citierten Schriftstellen 
(Job. 31, 5; Eccl. 7, 34; Jac. 4, 9; Luc. 6, 25). Zum Schluss wird der Fehl- 
tritt als unbedeutend bezeichnet. Jene Mönche, heisst es nämlich, nahmen sich 
die Worte Theodors zu Herzen und besserten sich so, dass sie den übrigen im 
Kloster als Vorbild dienen konnten, wie auch ihr Leben vor dem kleinen Fehl- 
tritt (xori K^o Tou IXa^pou toUtou 7rcaia(AaT0() mustergiltig war. 

2) Neuestens hat sich Prof. Dr. Friedrick PLehn in seiner 1902 in Jena 
(Fischer) erschienenen Schrift: »Tropenhygiene« S. 37 sehr skeptisch darüber 
geäussert, als ob unter dem Einfluss des Tropenklimas (»Tropenkoller«) sitt- 
liche Excessse eine Naturnotwendigkeit seien und wegen Beschränkung der 
Zurechnungsfähigkeit einen gewissen Milderungsgrund für sich beanspruchen 
dürften. 
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denselben nicht einmal essen oder trinken wollten ^)c. So berichtet 
der Araber über den Absehen der Pachomianer gegen jegliches un- 
züchtige Wesen. Oberhaupt betont Pachomins, dass selbst den 
Menschen , die tief eingewurzelte böse Neigungen hätten , die Frei- 
heit der Selbstbestimmung und die Möglichkeit der Sinnesänderung 
dnrchaus nicht fehle: »Allen Menschen, die Oott von Adam an ge- 
schaffen hat, gab er die Selbstbestimmung, auf dass sie wählen 
können, was sie wollen, sei es das Gute oder das Böse. Wenn je- 
mand von Kindheit an eine böse Natur hat und dieselbe von seinen 
Eltern ererbt hat, so ist dennoch Oott deshalb nicht zu tadeln, da der 
Mensch die Freiheit besitzt und allem Bösen, das ihm in den Weg 
kommt, widerstehen kann. Viele Frauen, die doch nicht eine (so starke) 
Natnr haben wie der Mann, üben grosse Ascese und erreichen ihr 
Ziel, wenn sie ihre Jungfräulichkeit bewahren wollen; wie viel mehr 
kann es der Mann thun, den Gott nach seinem Bilde und Gleich- 
nisse geschaffen und dem er eine männliche Natur gegeben hatl 
Und wenn der Satan ihm entgegentreten will, so kann er ihn jedes- 
mal mit der Macht seines Willens bewältigen • . . . Wenn der Mensch 
in der Furcht Gottes bleibt, so wird er in der Beinheit der Ehe 
leben und weder eine Ausschweifung noch eine Hurerei begehen, 
und wenn er das Verlangen hat nach einer höheren Vollkommenheit, 
so wird er die Beinheit der Engel erreichen und ein Tempel Christi 
werden im Mönchsleben *)c. Das sind die Anschauungen eingeborener 
Kopten über die Möglichkeit eines christlichen Lebenswandels in 
ihrem »feurigen, heisses Blut erzeugenden Elimac. 

Berechtigt wäre der Verdacht des Am^lineau, wenn diese 
Mönche eine Lebensweise geführt hätten, die den Gelüsten des 
Fleisches Vorschub geleistet hätte. Man braucht aber bloss das 
obige Kapitel (S. 209 ff.) über die Speiseordnung zu lesen , um zu 
erkennen, dass bei den Pachomianern von Genusssucht keine Bede 
sein konnte. Grützmacher (a. a. 0. S. 129) meint zwar, das Kloster 
hätte so viel geboten, dass so ein armer Fellah sehr zufrieden sein 
konnte, aber er bezeichnet doch die Mahlzeiten in den Pachomiani- 
sehen Klöstern als äusserst frugal. Fleisch- und Weingenuss war 
nur in Krankheitsfällen gestattet. 

Auch der Müssiggang, der Anfang aller Laster, hatte keine 

1) A' 514; vgl. M 200; s. oben S. 186. — Dass alle diejenigen, deren 
Vorleben nicht makellos war, bei der Aufnahme ins Kloster schon Christen 
waren, ist nicht anznnehmen; wurden doch jedes Jahr zu Ostern in Phebdou 
anlässUch des Generalkonvents die dem Klosterverbande angehörigen Katechu- 
menen getauft. S. oben S. 180. 

2) A' 512 f. ; vgl. M 197 f. 
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Stätte in jenen KlOstern, wie man sich ans den schon früher 
(S. 206 ff.) behandelten, strengen Vorschriften über das Tagewerk 
der Pachomianiscben Mönche überzeugen kann. 

Dazu kommen die peinlichen Vorschriften der Pachomiusregel 
über das Verhalten der Mönche in und ausserhalb des Hauses, bei 
Besuchen und auf Reisen. Amilineau (S. GVIII) erklärt selbst: 
»Dans ces monastdres de c^nobites pakhömiens, il ne paratt pas 
qu'il y a eu de grands däsordres d'hommes ä femmes: le nombre 
des femmes ^tait rälativement petit, et le roonast^re feminin bäti 
pr^s de Tabenntsi contenait seulement quatre cents femmes. Sans 
doute, la clotüre ^tait plus säv^re, les r^gles mieux observ^es, car il 
n*j a pas vestige de fr^quentation entre meines et religieuses. Doch 
merkwürdigerweise behauptet der Pariser Professor einige Zeilen 
später: Si, dans les documents relatifs aux cänobites pakhdmiens, 
nous ne trouvons aucun exerople de rapports sexuels entre moines et 
religieuses ce n'est pas une preuve qu*il n'j en eut pas ; ce n^est meme 
une preuve qu'ils ne furent pas fr^quents«, und zum Beweise für die 
Wahrscheinlichkeit seiner Behauptung weiss er nichts anderes vor- 
zubringen als den durchaus nichts beweisenden Bericht A' 383 f., 
der schon oben (S. 241) zur Sprache gekommen ist. 

Diese letztere Verdächtigung wäre nur dann angebracht, wenn 
Am^lineau beweisen könnte, dass die klösterlichen Satzungen von 
den Pachomianern schlecht beobachtet wurden. Nun aber lesen wir 
in allen Pachomiusriten , auch in den koptisch-arabischen, dass in 
diesen Klöstern eine sehr strenge Überwachung der Mönche seitens 
der Oberen üblich war, und auch anderwärts (Gassian. de instit. 
coen. IV, 1) wird bezeugt, dass die Pachomianer wegen ihres püukt- 
lichen Gehorsams gegen die Klosterregeln in ganz Egypten berühmt 
waren. Aber werfen denn nicht die vielen minutiösen und pro- 
phylaktischen Vorschriften der Pachomiusregel ein schlechtes Licht 
auf das ganze Institut ? Allerdings, wenn Pachomius infolge schlechter 
Erfahrung dieselben getroffen hätte. Indes erscheint nach Ausweis 
aller Viten die ganze Gesetzgebung des Ordensstifters als Frucht 
weiser Vorsicht und nicht als Ergebnis schlechter Erfahrungen nnd 
Ärgernisse. Ja, die anfänglichen Verbote bezüglich des Verkehrs 
mit der Aussenwelt sind von Pachomius später gemildert worden. 
Die peinlichen Vorschriften der Pachomiusregel erklären sich übri- 
gens schon daraus, dass die menschliche Natur durch den Eintritt 
ins Kloster nicht unterdrückt war, und dass infolgedessen die 
Mönche zur Erreichung der hohen sittlichen Ziele sich unausgesetzt 
besonderer Vorsicht und Wachsamkeit befleissigen mussten. Aus 
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diesem Qesetzeskodex aber auf die wirklichen sittlichen Zustände in 
den pachomianiscben Klöstern zu schliessen und auf Grund einzelner, 
zum Teil sehr zweifelhafter Fälle ein Sittengemälde des ganzen 
Klosterverbandes zu entwerfen, wie dies Grützmacher (S. 136 ff.) 
thut, das ist eine gewagte Sache. 

Immerhin hätten die minutiösen Satzungen wenig genützt, 
wenn nicht für die Erhaltung eines religiös- sittlichen Ernstes unter 
den Mönchen gesorgt worden wäre. Aber diese Fürsorge fehlte nicht, 
wovon schon früher in dem Kapitel über die Kloster-Katechesen 
die Rede war. Alle Pachomiusviten stimmen darin überein, dass 
die Oberen nichts ausser acht Hessen, um das religiös- sittliche Leben 
der Untergebenen auf der Höhe zu erhalten. Muten uns auch ein- 
zelne der auf uns gekommenen Katechesen aus jenen Kreisen wegen 
ihrer spezifisch koptischen Dekoration ganz eigentümlich an, so atmen 
sie doch alle einen hohen sittlichen Ernst und verraten ein tiefes 
ßindringen in den Geist der hl. Schrift. Mannigfaltig sind die 
Themata, die in denselben zur Behandlung kommen; aber in keiner 
ist ex professo von der ünkeuschheit die Bede, ein Beweis, dass 
dieses Laster in jenen Kreisen nicht grassierte. 

Wenn schliesslich Am^lineau erklärt, dass schon wegen des 
niedrigen Bildungsgrades unter den Pachomianem keine höhere Sitt- 
lichkeit erwartet werden könne, so ist die diesem Vorwurf zugrunde 
liegende Voraussetzung etwas sonderbar. Wir besitzen allerdings keine 
Statistik. Das Gros der Mönche mag sich aus dem einfachen 
Pellachenvolk rekrutiert haben. Hat doch Pachomius auch Sklaven 
unter gewissen Bedingungen die Aufnahme in seine Klöster gewährt. 
Indes wir lesen auch, dass Theodor, der Lieblingsschüler des Ordens- 
stifters, einer vornehmen Familie aus Esneh entstammte; auch sein 
Bruder trat später in den Klosterverband ein. Ein anderer Theodor, 
der Dolmetscher für die vielen griechischen Mönche in Pheböou, war 
früher Lector der Kirche von Aleiandria. Petronius, der Nachfolger 
des Pachomius , gehörte einer begüterten Familie aus Thebtou an. 
Was aber die ohne Bildung Eintretenden anlangt, so steht es fest, 
dass man sie nicht als blosse Arbeiter behandelte; sondern jeder- 
mann war gehalten, lesen und schreiben zu lernen, um die Lektüre 
der hl. Schrift betreiben zu können, und für die weitere religiös- 
sittliche Ausbildung war durch die häufigen Katechesen hinlänglich 
gesorgt. 

Ans alledem ergiebt sich, dass die Mönche bei einer derartigen 
Fürsorge und unter einer so gewissenhaften Leitung ein moralisches 
lieben za führen wohl im stände waren, und es kann dem Pachomius 
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nicht hoch genug angerechnet werden, dass er in einem Klima, wo 
die Erschlaffung des Leibes notwendig auch die Erschlaffong des 
Qeistes mit sich ffihrt, und inmitten einer in heidnische Laster tief 
gesunkenen Bevölkerung tausende von Landsleuten an sich zu ziehen 
und durch seine weisen Institutionen auf eine hohe sittliche Stufe 
zu heben verstand, wie dies von den Zeitgenossen übereinstimmend 
anerkannt wurde. Es muss daher bedauert werden, dass Am^lineaa 
teils durch Überschätzang der arabischen Pachomiusvita, teils darcb 
inkorrekte Obersetzung derselben, teils durch Nichtbeachtung des 
Sprachgebrauchs der koptischen MOnche sowie durch die Sucht zu 
Verallgemeinerungen einzelner Fehltritte ein solches Zerrbild des 
Pachomianischen Elosterverbandes geliefert hat, indem er, wie 
Oustav Krüger^) in einer Recension des Am^lineau'schen Werkes 
bemerkt, in der Charakteristik jener koptischen Mönche »sehr ins 
Schwarze gemalt und manchen unschuldigen Zug und allerhand 
Harmlosigkeit gleich schlimm gedeutet hatc. Es ist jedenfalls un- 
gerecht, bloss aus den hie und da vorgekonunenen Fehltritten das 
sittliche Niveau der Pachomianischen Klöster zu bestimmen und 
dabei die Beurteilung, die etwaige sittliche Terirrangen bei den 
Mönchen und ihren Leitern gefunden haben, ganz ausser acht zu 
lassen *). 

Zum Schluss muss noch erwähnt werden, dass Am^lineau (In- 
troduction p. XC) durch Aufbauschung eines harmlosen Berichtes 


1) Tbeolog. Literatorzeitung 1890, Sp. 624. 

2) Wie AmMneau die Beweise für die ünsittlicbkeit der egjptischen 
Mönche des 4. Jahrhnnderts an den Haaren herbeizieht, beweist besonders sein 
Hinweis auf die von ihm heraas^egebenen Gontes et Romans de V Es^jpte 
<;hr6tienne (Paris, Leroux, 1888), die den Geschmack jener Mönche au schlüpf- 
rigen Erzfihlangen zur Genüge dartan sollen (s. Amölineaa, Annales da masee 
Gnimet, Tome XVII, S. CHI, Contes etc. S. LXXI). Einige dieser Contes et 
Bomans sind ans arabischen , andere ans koptischen Quellen geschöpft. „ In- 
des, wenn es auch wahrscheinlich ist, dass auch die arabischen Stücke nur Über- 
setzungen koptischer Vorlagen sind (Contes etc. S. XIII), so ist doch damit 
noch lange nicht bewiesen, dass die ganze Bomansammlung ihren ürsprang 
den koptischen Mönchskreisen des 4. Jahrh. verdankt. Noch zu Anfang des 
15. Jahrh. wurde das Koptische in Oberegypten gesprochen (s. Ladeuze S. 69). 
Auch die Verehrung der beiden Erzengel Michael und Gabriel, die in den 
Oontes et Bomans eine grosse Bolle spielt, weist auf ein späteres Zeitalter bin; 
wenigstens findet sich in den koptischen Mönchsquellen des 4. Jahrh. keine 
Spur davon. Nach den Ausfahrungen Am^lineaus zu urteilen, musste man 
übrigens annehmen, dass diese Bomansammlung voll schlüpfriger Episoden m. 
Bei einer Durchsicht derselben findet man darin höchstens einige Episoden 
(s. Contes et Bomans I S. 149, 153 f., 176; II S. 202 f.), die uns wegen der 
unverhüllten Aussprache sexueller Dinge abstossend erscheinen, aber Kenner 
der orientalischen Literatur nicht überraschen, übrigens verlegt Amelinean 
(Contes etc. S. XLIl) selbst die Abfassung dieser koptisch-arabischen Boman- 
literatur in eine spätere Zeit, so dass dieselbe als Beweis für den unmorali- 
schen Charakter des egyptischen Mönchtums im 4. Jahrh. gar nicht in Be- 
tracht kommen kann. 
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die Pachomianer sogar des Apiskaltus bezichtigt hat. Auf Grund 
der Vita M 217 f. behauptet er, dass so vollkommene Christen und 
80 tugendhafte Mönche, wie die Pachomianer, sogar bereit waren, 
den Stier Apis anzubeten , und dass Theodor einen prächtigen Stier 
aas Furcht, seine Cönobiten könnten denselben anbeten, töten Hess. 
Der Bericht lautet: »Eines Tages sah Theodor beim Vorbeigehen 
am Vieh (des Klosters) einen Stier von schöner Gestalt, der ein 
Gegenstand der Eitelkeit war für einige, welche fleischlich waren, 
bevor die Furcht des Herrn in ihnen geherrscht hatte, und welche 
keine Einsicht hatten. Er erinnerte sich , wie der Apostel diejeni- 
gen, welche dem Herrn dienten, ermahnte, das Böse wegzuschaffen 
und freimütig die Widersprechenden zu unterweisen , auf dass der 
Herr sie bekehre zur Erkenntnis der Wahrheit und dass sie acht 
geben auf die Schlingen des Teufels und seiner Dämonen. Unser 
^ater Theodor war langmütig gegen jene; er wies sie nicht zurück 
fiach seiner Macht, um das wegzuschaffen, was ihnen Ärgernis be- 
reitete. Aber er betete: Mein Herr Jesus, Du wirkst in allem das 
Heil unserer Seelen; schlage jetzt dieses Tier, auf dass es sterbe, 
und auf dass man nicht finde, dass diese Unglücklichen Götzen- 
diener sind, nachdem sie sich von der Welt und ihren bösen Ge- 
lüsten zurückgezogen haben. Und am folgenden Tage fiel der Stier 
plötzlich und starbc Theodor hat also den Stier nicht selbst töten 
lassen. Das ganze Delikt jener Mönche bestand also darin, dass 
Ae nach Art der Weltleute an jenem schönen Tiere ein eitles Wohl- 
gefallen hatten, was sich für Mönche, die von der Welt losgeschält 
sein sollen , nach der Ansicht des Abtes nicht geziemte. Uns mag 
^ befremden, dass Pachomius bei einem solchen Delikt die Mönche 
gleich mit Götzendienern in Parallele gestellt hat. Allein das war 
der Kopten Art. Man denke nur an den Bericht der Vita M 246 f., 
^0 erzählt wird, wie einige Mönche beim Herablassen eines Kahnes 
in den Nilfluss um die Wette schrieen und keiner dem anderen das 
Vergnügen, das erste Seil loszumachen, gönnen wollte. Da aber die 
Mönche der Mahnung Theodors zur Mässigung, zumal in Gegenwart 
von Weltleuten, kein rechtes Gehör schenkten, apostrophierte sie der 
Abt hernach mit den Worten: »Wo ist jetzt die Furcht des Herrn? 
Sie hat aufgehört bei denen von euch zu sein, die mir nicht ge- 
horcht haben, als ich (euch) zurief .... Wodurch unterscheiden wir 
^Qs denn von denen , die sich am Noreb vor dem goldenen Kalbe 
belustigten, die da assen und tranken und dasselbe anbetetenc. Mit 
^cht bemerkt Ladeuze (S. 105) : »Theodor ist schnell dabei, Mönche, 
^0 ein wenig zu laut geschrieen haben, Götzendiener zu nennenc. 
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§ 4. Die Aseetik und die SMichkeU der Mönche in Unteregypten, 

Hat auch Am^lineaa die Qesamtheit der egyptischen Mönche 
im 4. Jahrhaodert eines nnmoralischen Lebenswandels bezichtigt, so 
hat er sich doch im Verlaufe seiner Abhandlung fast ausschliesslich 
auf die Diskreditierung der MOnche in der Thebais, insbesondere der 
Pachomianer, beschränkt. Wie er dabei zu Werke gegangen ist, 
zeigte die bisherige Erörterung. Am^Iineau (Introduction p. Cni) 
hat indes auch eine Untersuchung der Sitten der MOnche in Unter- 
egypten, speziell der nitrischen und sketischen Mönche, in Aussicht 
gestellt. Diese Arbeit ist bisher nicht erschienen. Nichtsdesto- 
weniger wird wohl zur Vervollständigung des Gesamtbildes eine 
Prüfung jener Mönchskreise in Bezug auf ihre Moralität nicht zu 
umgehen sein. Hierbei werden nicht bloss die etwaigen sittlichen 
Exzesse zur Sprache kommen, sondern, da Am^lineau dem egyp- 
tischen Mönchtum im 4. Jahrhundert die innerliche Erfassung des 
Christentums in so genereller Weise abgesprochen hat, so sollen 
auch die sittlichen Grundsätze, welche bei den Mönchen ünter- 
egyptens, insbesondere den nitrischen und sketischen Mönchen, 
massgebend waren, zur Darstellung gelangen. 

In erster Linie kommt hier die ?om hl. Athanasius verfasste 
vita Antonii in Betracht. In derselben wird das Mönchsideal einer- 
seits durch die Vorführung des vorbildlichen Lebens des hl. An- 
tonius^) und andererseits durch die Unterweisungen dieses Mönchs- 
vaters an seine Schüler gezeichnet. Worin besteht nun das Mönchs- 
ideal? Antonius glaubte nicht schon durch den Verzicht auf Hab 
und Gut ein vollkommener Mönch zu sein, sondern führte nach der 
äusseren Losschälung von der Welt ein strenges Leben, gab immer 


1) Die Worte Am^Uneaus (Introduction p. C7) : »A qnoi rdvait saint 
Antoine dans sa caveme prds de la mer Roage? anx femmes« beweisen, wie 
derselbe mit den benutzten Quellen umgeht. Man müsste hiemach annehmen, 
dass Antonius noch als bejahrter Mann , als er in der Wüste auf dem sog. 
Antoniusberge wohnte, von solchen Dingen träumte. Davon ist aber in der 
Vita Antonii keine Rede; vielmehr heisst es dort (c. 5), dass Antonius als 
junger Mann , nicht weit von seinem Heimatsort wohnend , also am Anfiemg 
seiner ascetischen Laufbahn, allerlei Versuchungen zu bestehen hatte. Zunächst 
suchte der neidische Teufel ihn von der Ascese abzubringen durch Erinnenug 
an seine Besitzungen und an die Soi]^e f&r seine Schwester, an die Liebe zam 
Gelde und an die anderen Ergotzlichkeiten eines freieren Lebens. Als dies 
nicht gelang, »setzte er sein Vertrauen auf jene Waffen, die er im Nabel des 
Bauches hat (Job. 40, 11), und pochte auf diese; denn das sind immer seine 
ersten Nachstellungen gegen die jungen Leute. Er gab dem Antonius schmutiig<^ 
Gedanken ein ; dieser aber machte sie durch das Gebet zu nichte. Der elende 
Teufel verstand sich sogar dazu , bei Nacht die Gestalt eines Weibsbildes an- 
zunehmen und ein solches in allem nachzuahmen, nur um Antonius zu bethören. 
Dieser aber stellte sich in Gedanken Christum vor Augen . . . und löschte so 
die Kohle der Arglist desselben aus.c 
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mehr auf sich acht und suchte alle Tagenden , besonders aber den 
Glauben an Christus und die Nächstenliebe, in seinem Leben aus- 
zuprägen (c. 3—4). In gleichem Sinne unterwies er die Mönche: 
»Lasset uns, wenn wir auf die Welt hinblicken, ja nicht etwa 
glauben, wir hätten grossen Dingen entsagt. Wenn jemand auch 
auf ein Haus oder viel Qeld verzichtet hätte, so dürfte er sich doch 
nicht rühmeo, sein Heil nicht schon gesichert wähnen und deshalb 
sorglos werden. Wir können ohnedies nicht diese Güter ins ewige 
Leben nehmen. Was wir aber mitnehmen können, ist Klugheit, 
Gerechtigkeit, Massigkeit, Starkmut, Liebe, Wohlwollen gegen die 
Armen, den Glauben an Christus, Sanftmut, Gastfreundlichkeit« 
Besitzen wir diese hienieden, so werden wir durch sie dort gast- 
freundliche Aufnahme bereitet finden, im Lande der Sanftmütigen« 
(c. 17). Der Verzicht auf die irdischen Güter ist also nur der erste 
Schritt auf dem Wege zur Vollkommenheit; der Mönch entsagt 
diesen Dingen um der Tugend willen (3t' äpexTjv xaTaXtfjiTcavojxsv). 
Ad einer anderen Stelle sagt er: »Fürchtet euch nicht, wenn ihr 
das Wort Tugend höret; denn sie ist nicht weit von uns und nicht 
ausser uns; in uns ist sie und leicht zu erwerben, wenn wir wollen. 
Die Griechen durchschiffen Meere, um Wissenschaften zu erwerben. 
Wir aber haben nicht nötig, wegen des Reiches Gottes und wegen 
der Tugend aus der Heimat zu ziehen. Der Herr sagte: das Reich 
Gottes ist inwendig in euch. Die Tugend bedarf also unser, und 
aus uns besteht sie« (c. 20). 

Das Wesen der Ascese besteht nicht etwa in dem Besitz der 
Gabe der Prophetie. Zwar ist Antonius der Meinung, dass einer 
reinen Seele Gott Dinge eröffne, die ein gewöhnliches Auge nicht 
schaue. Aber Tugend kann dies doch nicht erzeugen, noch ist es 
ein Merkmal eines guten Charakters. Es hat nämlich niemand von 
uns darüber Rechenschaft zu geben, warum er das nicht gewusst 
hat, und niemand wird deswegen selig, weil er das nicht gelernt 
hat und nicht weiss, sondern darüber ergeht. das Gericht, ob einer 
den Glauben bewahrt und die Gebote reinen Sinnes erfüllt hat. 
Darum soll man nicht deshalb der Ascese sich hingeben, um das 
Charisma der Prophetie zu erlangen, sondern um durch einen edlen 
Wandel Gott zu gefallen. Auch beten soll man, nicht dass man 
die Zukunft vorauserfahre, noch soll man dies als Lohn der Ascese 
anstreben, sondern damit der Herr uns zum Siege über den Teufel 
verhelfe (c. 33—34). An einer anderen Stelle erklärt Antonius 
(c. 38): »Man soll sich nicht dessen rühmen, dass man Dämonen 
austreiben könne, noch sich wegen der Kraft der Heilungen über- 

Schiwietz, Mönchtum. 17 
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heben. Man soll den, der Dämonen aastreibt, ebenso wenig bewon- 
dern als den, der das nicht thnt, verachten. Wohl aber lerne man 
von jedem seine besondere Tagend kennen and wetteifern, sie nach- 
znahmen oder es noch besser za machen. Denn Zeichen za thao ist 
nicht ansere Sache ; das ist des Erlösers Werk. Deswegen sagte er 
zu seinen Jüngern: »Freuet euch nicht, dass die Dämonen euch 
unterworfen sind, sondern dass eure Namen im Himmel aufgezeich- 
net sind.c Denn dass die Namen im Himmel aufgezeichnet sind, 
ist ein Zeugnis unserer Tugend und unseres Wandels. Daher wird 
jenen, die sich nicht der Tagend, sondern der Wanderzeichen rühmen 
und sagen: »Herr, haben wir nicht in Deinem Namen Teufel aus- 
getrieben und viele Wunder gethanpc geantwortet werden: »Ich 
kenne euch nicht. < Lasset uns also beten um die Onadengabe der 
Qeisterunterscheidung , damit wir nicht jeglichem Geiste glauben, 
wie geschrieben steht (I Job. 4, 1). Also weder in dem Charisma 
der Dämonenaustreibung and der Krankenheilungen, noch in dem 
der Prophetie, sondern im heiligen Wandel und der Übung jeglicher 
Tugend ist die Mönchsgrösse zu suchen. 

Doch welchen Wert haben die ascetischen Übungen, welche 
Antonius durch Wort und Beispiel empfohlen hat? Das Fasten, die 
Nachtwachen und alle übrigen Abtötungen sind nicht das Ziel, son- 
dern Mittel zur Erlangung der Vollkommenheit. Antonius empfahl 
diese Übangen, weil er der Überzeugung war, dass dann die Kraft 
der Seele am schönsten hervortrete , wenn die Lüste des Körpers 
zurücktreten. Das sei aber, erklärte er, nicht das Werk eines Tages; 
täglich solle sich der Mönch befleissigen, sieb als solchen zu er- 
weisen, wie man vor Qott erscheinen müsse, reinen Herzens zu sein 
und bereit, Gottes Willen zu gehorchen und keinem anderen (c. 7.) 

Unter Hinweis auf das Wort Pauli (Bphes. 6, 12): »Wir haben 
nicht den Kampf wider Fleisch und Blut zu führen, sondern wider 
die Mächte und Gewalten, wider die Weltbeherrscher dieser Finster- 
nis, wider die Geister der Bosheit unter dem Himmele bezeichnet 
Antonius den Kampf gegen die Sinnlichkeit zugleich als einen Kampf 
gegen die bösen Geister (c. 21). Ja, die gesamte Ascese erscheint 
in den Augen dieses Mönchsvaters als ein Kampf gegen die Mächte 
der Finsternis. Indes werden nicht alle Versachnngen und bösen 
Gedanken auf die Dämonen als unmittelbare Urheber zurückgeführt. 
Sagt doch Antonios von diesen Feinden des Heiles: Sie kommen 
und nehmen die Gestalt an, in der sich unser geistiges Leben be- 
findet. Sie sind der Widerschein unserer Gedanken. Nur die zag- 
haften Seelen werden ihre Beute. Finden sie aber, dass wir fröhlich 
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im Herrn sind UDd die Gedanken bei den ewigen Gütern haben and 
uns mit dem beschäftigen, was des Herrn ist, so vermögen sie nichts 
(c. 42). An einer anderen Stelle (c. 41) wird der Satan redend ein- 
geführt mit den Worten: »Nicht ich bin es, der die Mönche be- 
lästigt, sondern sie beunruhigen sich selber; ich bin ja kraftlos ge- 
worden. Überall sind Christen; zuguterletzt hat sich sogar auch 
die Wüste mit Mönchen bevölkert. Sie sollen auf sich selber acht 
geben und nicht unverdienter Weise mich verfluchen. c Da bewun- 
derte Antonius die Gnade des Herrn und sagte zum Satan: »Du 
bist zwar immer ein Lügner und redest niemals die Wahrheit; doch 
das hast du jetzf gegen deinen Willen wahr gesprochen.c Wenn 
endlich Antonius wiederholt (c. 19, 21, 55) den auf Eleinheit des 
Herzens bedachten Mönch zur Wachsamkeit mahnt, so ist das auch 
ein Beweis, dass er nicht für alle Versuchungen den bösen Feind 
verantwortlich gemacht wissen wollte. 

Nichtsdestoweniger bringt er die Lehre von den Dämonen in 
innigste Beziehung zu dem christlichen Leben des Asceten. Indem 
er auf die Mahnung des Apostels , nicht jedem Geiste zu glauben 
(I Job. 4, 1) hinweist, warnt er davor, jedes urteil des Verstandes 
und jede Regung des Willens für gut anzusehen (c. 39). Es gibt 
eben gute und böse Gedanken, heilsame und gefährliche Regungen 
der Einbildungskraft und des Begehrungsvermögens, kurz, gute und 
böse Geister, und in plastischer Schilderung gibt Antonius gewisse 
Verhaltangsmassregeln für diesen Geisteskampf an. Behufs Einsicht 
in das innere Geistesleben des Mönchtums mag hier einiges aus 
dieser Däraonenlehre folgen. »Wenn (darum) auch die Dämonen 
mit Prophezeiung kommen, so achtet ihrer nicht; denn sie lügen. 
Wenn sie euch wegen eurer Ascese loben und selig preisen, so 
horchet nicht auf sie. Machet das Zeichen des Kreuzes. Ver- 
schliesset euch ihnen und betet. Das sind keine guten Geister. 
Wenn die guten Geister sich euch nahen, so kündigt sich ihre Gegen- 
wart in euch durch Sanftmut und Buhe an; Freude, Wonne und 
Mut wird der Seele mitgeteilt, denn der Herr ist mit ihnen, der 
unsere Freude und die Macht Gottes des Vaters ist. unsere Seele 
wird heiter und mit dem Lichte der Engel überstrahlt, eine Sehn- 
sucht nach den göttlichen und künftigen Dingen findet sich ein, 
ganz und gar möchte man mit ihnen vereinigt werden und von hinnen 
gehen. -- Lernet also die Geister unterscheiden. Die Gegenwart 
böser Geister kündigt sich durch Furcht der Seele, Verwirrung und 
Unordnung der Gedanken, Niedergeschlagenheit, Hass der Asceten, 
Sorglosigkeit, trauriges Wesen, ungeordnetes Sehnen nach den 
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Seinigen und durch Furcht vor dem Tode an, ausserdem durch böse 
Begierden, Geringachtung der Tugend und Wanken des sittlichen 
Charakters. Werdet ihr durch eine von diesen Erscheinungen in 
Furcht gesetzt, und entfernt sich diese und tritt an ihre Stelle un- 
aussprechliche Freude, Heiterkeit, Mut, Erneuerung des Geistes, 
Sicherheit und Bestimmtheit der Gedanken, Tapferkeit und Liebe 
gegen Gott, so vertrauet und betet, denn die Freude und die Festig- 
keit des Geistes zeigen die Gegenwart eines heiligen Engels an.c 

Von dieser Gabe der Geisterunterscheidung erklärt Antonius, 
dass dieselbe — im Gegensatz zu dem Charisma der Prophetie, der 
Krankenheilungen und Dämonenaustreibung — zur Reinigung und 
Heiligung des Herzens, dem eigentlichen Ziele der Ascese, für den 
Mönch unentbehrlich sei (c. 34, 38), und gibt im Anschluss an die 
Dämonenlehre für die Geisteskämpfe ausser den schon oben erwähn- 
ten physischen Eraftanstrengungen noch einige Kampfmittel geistiger 
Art an. Erstens bedarf es vielen Gebetes und Asceseübens, damit 
man durch den Geist die Gnadengabe der Geisterunterscheidung er- 
lange, um zu wissen, welche von ihnen weniger böse, welche hin- 
gegen schlimmer seien, ferner, wohin das listige Sinnen und Trachten 
eines jeden von ihnen besonders gehe , und wie ein jeder von ihnen 
darniedergeworfen und ausgetrieben werden könnte« (c. 22). Weiter 
heisst es: »Eine grosse Waffe wider die bösen Geister ist ein recht- 
schaffenes Leben und der Glaube an Gott. Denn gewiss fürchten 
sie an den Frommen das Fasten, das Wachen, das Gebet, die Sanft- 
mut, das Stillschweigen, die Verachtung des Geldes, die Demut» die 
Liebe zu den Armen, das milde Wesen und vorzüglich die ver- 
ehrungsvolle Liebe zu Christus« (c. 30). Sodann empfiehlt Antonius 
die Lesung der hl. Schrift; »die Mönche sollten sich die Aussprache 
derselben recht geläufig machen und in ihre Brust niederlegen und 
des Lebens der Heiligen sich erinnern, damit die Seele sich darnach 
bilde« (c. 55). Und wenn auch die hL Schrift schon allein zur Be- 
lehrung genüge, so hält es Antonius doch noch für gut, dass sich 
die Mönche auch gegenseitig im Glauben ermuntern und mittels 
Unterredungen zum geistlichen Kampf gleichsam salben (c. 16). 
Ganz besonders legte er den Mönchen unter Hinweis auf die Mah- 
nung des Apostels: »Richtet und prüfet euch selbstc (2. Cor. 13, 5) 
die tägliche Gewissenserforschung ans Herz, damit weder die Sonne 
wegen eines untertags begangenen Fehlers, noch der Mond wegen 
einer Sünde bei Nacht, sei es auch nur in Gedanken, den Mönch 
anklage. »Täglich fordere jeder von sich selber Rechenschaft über 
alle seine Handlungen bei Tag und bei Nacht. Habe er gesündigt. 
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SO sündige er nicht mehr; habe er nicht gesündigt, so rühme er 
sich nicht, sondern beharre im Guten, werde nicht sorglos and ver- 
urteile auch nicht den Nächsten. Allein, um gegen das Sündigen 
gesicherter zu sein, möge ein jeder seine Handlungen und Be- 
wegungen der Seele aufzeichnen und niederschreiben. Qanz gewiss 
werden wir vor Scham, erkannt zu werden, aufhören zu sündigen 
oder nach etwas Bösem zu sinnen. Denn wer will auf einer Sünde 
betroffen werden? Oder lügt einer nicht lieber, wenn er gesündigt 
hat, um nur verborgen zu bleiben? Wie nun niemand vor anderen 
Menschen etwas Unzüchtiges thuen möchte, so werden wir aus 
Scham, erkannt zu werden, auch vor schmutzigen Gedanken uns 
bewahren , wenn wir sie notieren , als hätten wir sie dann anderen 
mitzuteilen. Diese Aufzeichnung diene uns anstatt der Augen der 
Mitbrüder. Das Schreiben wird uns ebenso erröten machen wie das 
Gesehenwerden, und so werden wir gar nichts Schlechtes denken. 
Wenn wir auf solche Weise uns selber bilden, werden wir den Leib 
unter die Botmässigkeit des Geistes bringen, dem Herrn gefallen 
und die Tücke des Feindes überwinden« (c, 55). 

Die Antoniusbiographie war. nach ihrer Vorrede zu urteilen, 
zunächst für ausländische Mönche bestimmt. Doch blieb sie in der 
eigenen Heimat nicht unbekannt. Selbst die Mönche in Oberegypten 
kannten dieselbe. Die Pachomianer, welche bald nach dem Jahre 
373 die Pachomiusvita verfassten, erklären, dass sie durch die An- 
toniusbiographie zur Abfassung der Vita ihres Klosterstifters veran- 
lasst worden seien. Die in die Pachomiusvita hineingeflochtenen 
Belehrungen über das Wesen und das Ziel der Ascese decken sich 
mit dem Inhalt der Antoniusbiographie, wenn auch, wie ein Ver- 
gleich der beiden Werke ergibt, von einer sklavischen Benutzung 
nicht die Rede sein kann. 

Indes handelt es sich an dieser Stelle darum, ob in den Mönchs- 
kreisen, auf welche die Persönlichkeit des hl. Antonius einen un- 
mittelbaren Einfluss ausgeübt hat, das Mönchsideal in dem Sinne 
der Vita Antonii aufgefasst wurde. Die ältere Generation der ni- 
trischen Mönche, sowie Makarius der Bgypter*), durch dessen Ein- 

1) Über diesen Makarius bemerkt Amälineau (Introduction p. CY): 
>Macaire avait failli perdre la vie sous Taccusation calomniense d'avoir renda 
mdre nne jenne fille, alors qull avait lutte contre lui-m^me et contre les sng- 
gestions de la chair avec toate Tardenr dont il ^tait capable.« Hiermit spielt 
er aaf einen Bericht der Apophtbegmenliteratur an , der schon früher (S. 97) 
behandelt worden ist. Die Anschuldigung erwies sich aber als pnre Yerlenmo 
dang einer Frauensperson, die dem damals in der Nähe eines Dorfes als Ascet 
lebenden Makarius unbekannt war. Ebensowenig ist in jenem Bericht von 
irgendwelchen fleischlichen Versuchungen des Makarius die Kede. Der Text 
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fluss die sketische Wfiste mit Eremiten bevölkert wurde, rahmten 
sich ja, Schüler des hl. Antonius gewesen zu sein oder mit ihm im 
innigen Verkehr gestanden zu haben. In der That finden wir io 
den von dem letztgenannten Makarins verfassten und als echt aner- 
kannten Homilien die gleichen Lehren und Grundsätze der Ascese 
wie in der Antoniusbiographie. 

Über das Ziel und die Aufgabe des ascetischen Lebens äussert 
sich Makarius f olgendermassen : »Es meinen einige, weil sie vom 
Weibe und von allem Sichtbaren sich enthalten , darum seien sie 
schon heilig; dem ist aber nicht so. Denn das Böse ist im Geiste, 
es lebt im Herzen, und da erhebt es sich. Nur der ist wahrhaft 
heilig, der gereinigt und geheiligt am inneren Menschen ist< (Hom. 
17, 13). »Wie kann jemand sagen: Ich faste, ich wohne in der 
Einsamkeit, ich habe das Meinige verteilt, also bin ich heilig? Die 
Enthaltung vom Bösen ist noch nicht die Vollkommenheit, sondern 
wenn du hineingegangen bist in deinen verwüsteten Geist und er- 
tötet hast die Schlange, die im Innersten deines Geistes und tief 
unter deinen Gedanken, in den sog. Gemächern und Kammern der 
Seele mordet und nistet, wenn du diese getötet und alles Unreine 
aus dir hinausgeschafft hast, dann erst bist du vollkommene (Hom. 
17, 15). »Wenn du nur äusserlich deinen Leib vor Schändung and 
Hurerei bewahrst, aber innerlich in deinen Gedanken Ehebruch und 
Unzucht treibst, so bist du vor Gott ein Ehebrecherc (Hom. 26, 13). 
»Wenn aber einer entgegnet: Ich bin kein Hurer, kein Ehebrecher, 
kein Geizhals, und das genügt mir, so mag er wohl gegen diese 
drei Laster gekämpft haben, aber gegen die anderen zwanzig Nei- 
gungen, welche die Sünde in der Seele festhält, hat er nicht ge- 
kämpft, sondern er Hess sich überwindenc (Hom. 3, 5). 

Die Mittel zur Erlangung der Vollkommenheit, der Heiligung 
und Vereinigung mit Gott sind teils negative, teils positive. Die 
negativen beziehen sich auf die Entfernung der Hindernisse auf dem 
Wege zur Vollkommenheit. »Wer Gott in Wahrheit gefallen will, 
der hat zwei Kämpfe durchzufechten.c Er hat sich zunächst loszu- 
machen von dem irdischen Besitz, von den irdischen Verwicklungen 
und von den sündigen Leidenschaften. Alsdann beginnt ein innerer 
Krieg und Streit gegen die Gedanken der Geister der Bosheit, wozu 
die Gnade und die Kraft Gottes notwendig ist (Hom. 21). Hierzu ist 
die Gabe der Geisterunterscheidung nötig. »Die das christliche Leben 


^ibt also dem Amälineau keine Berechtigung, einen Zusammenhang zwischen 
jener Anschuldigung und den angeblichen Seelenkämpfen des Asceten zu 
statuieren. 
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mit grosser Genauigkeit ordnen wollen, müssen vor allem für den 
erkennenden and anterscheidenden Teil der Seele mit aller Kraft 
besorgt sein, damit sie die Unterscheid ang des Guten und Bösen 
genau erlangen und, was widernatürlich in die reine Natur einge- 
schwärzt wurde, vollständig ausscheiden und auf dem rechten Wege 
und ohne Anstoss wandeln. Der Gabe der Unterscheidung wie eines 
Auges uns bedienend, können wir uns von allem anfstossenden Bösen 
frei und unversehrt bewahren und so, der göttlichen Gnade gewür- 
digt, Lieblinge des Herrn werden« (Hom. 4, 1). Die Kennzeichen 
der guten und bösen Geister ergeben sich aus den verschiedenen 
psychologischen Wirkungen im Herzen des Menschen. »Frage: da 
die Sünde sich in einen Engel des Lichtes verwandelt und der Gnade 
sehr ähnlich ist, wie kann der Mensch die Tücke des Teufels er- 
kennen, und wie soll er die Wirkungsweisen der Gnade aufnehmen 
und unterscheiden? Antwort: die Wirkungen der Gnade haben 
Freude, haben Frieden, haben Liebe, haben Wahrheit. Diese Wahr- 
heit nötigt den Menschen, Wahrheit zu suchen. Die Erscheinungen 
des Bösen aber sind voll Verwirrung und haben weder Liebe zu Gott 
noch Freude an ihm« (Hom. 7, 3). 

Aber damit der Mensch von der Sünde befreit und mit dem 
heiligen Geiste erfüllt werde , muss er auch positive Mittel anwen- 
den. »Er muss im Gebete unausgesetzt verharren und sich Gewalt 
anthun zu jedem guten Werke und zu allen Geboten des Herrn. Er 
muss sich demütigen und weder Ehre noch Ruhm vor den Menschen 
suchen. Er muss sich ans allen Kräften gewöhnen, barmherzig, 
freundlich und gütig zu sein nach dem Vorbilde Jesu Christi« 
(Hom. 19). 

Der Anwendung aller dieser Tugendmittel ist aber der Mönch 
auch dann nicht enthoben, wenn er bis zur höchsten Stufe der Voll- 
kommenheit, bis zur innigsten Vereinigung mit Gott, gelangt ist. 
Zwar preist Makarius wiederholt (vgl. z. B. Hom. 4, 9, 10, 15, 18) 
in schwungvoller Weise die mystische Vereinigung der Seele mit 
Gott als Vorgeschmack der ewigen Seligkeit. » Wenn die Seele zur 
Vollkommenheit des Geistes gelangt, von allen Leidenschaften voll- 
kommen gereinigt und mit dem Tröster, dem hl. Geiste, in unaus- 
sprechlicher Gemeinschaft vereinigt ist, dann wird sie auch gewür- 
digt, Geist zu werden, innigst vereinigt mit dem Geiste, dann wird 
sie ganz Licht, ganz Auge, ganz Geist, ganz Freude und Wonne 
und Jubel, ganz Liebe und Erbarmung, ganz Güte und Freundlich- 
keit« (Hom. 18, 10). »Wie ein Mensch, der von Fieberhitze brennt 
und sehr leidet, jede Speise und den süssesten Trank, den du ihm 
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bringst, verabscheut und von sich stosst, weil er in Fieberhitze 
brennt und von derselben sehr gepeinigt wird, ebenso halten aach 
diejenigen , die entflammt sind von frendiger Liebe Gk>tte8 und voa 
dem göttlichen und himmlischen Feuer, das der Herr auf die Erde 
zu bringen gekommen ist, und von dem er wollte, dass es bald 
brenne, die entflammt sind von der himmlischen Sehnsucht nach 
Christus, alle Ehre und Auszeichnung dieser Welt für unnütz und 
verwerflich, weil das Feuer der Liebe Christi sie ergriffen hat, in 
ihnen brennt und sie entflammt mit Liebesverlangen nach Gott, mit 
den himmlischen Gütern der Liebec (Hom. 9, 9). 

»Solche Seelen werden auch der Befreiung von den Leiden- 
schaften gewürdigt und erlangen vollkommene Erleuchtung und Inne- 
wohnung der unaussprechlichen und geheimnisvollen Gemeinschaft 
des hl. Geistes in Fülle der Gnadec (Hom* 10, 2). Aber diese 
Leidenschaftslosigkeit und Ruhe ist nur eine zeitweilige^ relative. 
»Bisweilen ruht die Seele in grosser Buhe, in Stille und Frieden, 
in rein geistiger Wonne und in unaussprechlicher Buhe und Glück- 
seligkeit lebend. Dann wird sie wieder in unaussprechlicher Einsicht 
und Weisheit und in unerforschlicher geistiger Erkenntnis von der 
Gnade unterwiesen, was keine Zunge auszusprechen vermag. Dann 
ist sie wieder wie ein anderer gewöhnlicher Mensche (Hom. 18, 9). 
»Ich habe noch keinen vollkommenen Christenmenschen oder Freien 
gesehen, sondern, wenn auch einer in der Gnade Buhe findet und 
eindringt in die Geheimnisse und Offenbarungen und in die reich- 
liche Süssigkeit der Gnade, so ist die Sünde doch auch noch in 
seinem Innern. Solche halten sich wegen der ihnen reichlich zuteil 
gewordenen Gnade und wegen des Lichtes, das in ihnen ist, für frei 
und vollkommen, weil sie aus ünerfahrenheit sich täuschen, wenn 
sie eben die Wirkung der Gnade habenc (Hom. 8, 5). Darum mahnt 
Makarins aach die in der Contemplation und Mystik Fortgeschrit- 
tenen zur immerwährenden Wachsamkeit, Ascese und vor allem zur 
Demut. »Wenn der Mensch auch schon verbunden ist mit dem hl. 
Geiste und erfüllt wurde mit dem Himmlischen, so kann er sich 
doch noch zum Bösen wendenc (Hom. 15, 36); »denn die Feinde 
ruhen nie und hören nie auf, den Menschen zu bekriegen; um so 
viel weniger darfst du also in deinem Streben zu Gott nachlassen. 
Grosser Nachteil entspringt dir aus der Nachlässigkeit, wenn du 
auch glaubst, in dem Geheimnisse Gottes festgegründet zu seine 
(Hom. 15, 16). »Wer reich ist an Gottes Gnade, muss recht de- 
mütig und zerknirschten Herzens sein und sich immer für einen 
Bettler halten, der nichts hat; es ist ja Eigentum eines anderen, 
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und ein anderer hat es ihm gegeben und nimmt es wieder, wann er 
will. Wie aaserwählt er auch vor Gott sein mag, so soll er sich 
dennoch für unwürdig halten; denn solche Seelen gefallen Gott und 
werden zum Leben gebracht in Christo« (Hom. 41, 3). 

So hat Makarius originell und geistreich, aber in völliger Über- 
einstimmung mit dem Mönchsideal der vita Antonii die Prinzipien 
der Ascetik dargestellt. 

Eine Bestätigung der egyptischen Mönchsethik des vierten 
Jahrhunderts, zum Teil aber auch eine Bereicherung derselben, 
bieten die ascetischen Schriften des Bvagrius Pontikus'), der in den 
zur sketischen Wüste gehörigen Kellien um das Jahr 400 sein Leben 
beschloss und durch seine Schriftstellerei in der Folgezeit weit über 
die egyptischen Mönchskreise berühmt geworden ist. Nach der Mei- 
nung dieses Eellioten besteht das Christentum oder die Gesaintheit 
der Lehre Jesu Christi aus einem praktischen, theoretischen und 
theologischen Teile*). Der praktische Teil besteht in der Reinigung 
des mit Leidenschaften behafteten Teiles der Seele. Das Ziel der 
Praxis ist aber die Gottesliebe, die in der Haltung der Gebote und 
der Übung der Tugend zum Ausdruck kommt. Die (pucixT^ Oscupca 
lehrt den Asceten das rechte Verhältnis der geschaffenen Dinge und 
des Menschen zu Gott. Unter der Theologie versteht Evagrius das 
dem Mönche durch Vermittlung eines besonderen Gnadenlichtes zu 
teil gewordene Erkennen und Schauen Gottes oder die Contemplation ^). 
Was das Verhältnis dieser drei Gebiete des christlichen Lebens zu 
einander anlangt, so ist der theoretische Teil als eine Mittelstufe 
zwischen dem praktischen und dem theologischen Teile anzusehen; 
er lehrt eben den Weg, auf dem der Mönch zur Gottesliebe und 
zum beschaulichen Leben gelangen soll. Die Hauptsache ist aber 
dem Kellioten der praktische Teil; denn wenn auch die Theologie 
als der Kulminationspunkt des gesamten christlichen Lebens hinge- 
stellt wird, so wird sie doch nur auf dem Dornenwege der Ertötung 
der Leidenschaften zuteil. Zudem betont Evagrius, dass die Theo- 
logie oder die Contemplation nur ein vorübergehender Zustand der Seele 
ist und meist nur zur Zeit des Gebetes dem von den Schlacken der 
Leidenschaften gereinigten Asceten zuteil wird (Practica cap. 71). 

Ist auch in diesen Auseinandersetzungen die Anwendung der 
Terminologie aus der stoischen Philosophie eine Eigentümlichkeit 


1) Zöckler, Evagrius Pontikus (Bibl. u. historische Studien, IV. Heft, 
München 1893). 

2) Evagrius, Practica cap. 1, 50, 53, 56, 71, 

3) Practica cap. 71. 
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des Evagrias, so sind doch die Prinzipien der Ascetik dieselben wie 
bei seinem Lehrer Makarius dena Egypter. Indes, während der 
letztere nur von einer relativen und temporären Leidenschaftslosig- 
keit redet, behauptet Evagrius, dass der Mensch im Kampfe gegen 
die Leidenschaften hienieden zu einer vollständigen Apathie gelangen 
könne ^). Dieserhalb wurde er auch von Hieronymus stark ange- 
feindet. Hier interessieren uns jedoch nur die methodischen Be- 
lehrungen des Evagrins zur Bewältigung der Leidenschaften. Wie 
nämlich der Kelliote schon zu Lebzeiten unter den Mitmenschen 
wegen der Oabe der Geisterunterscheidung geschätzt wurde'), so 
erlangte auch seine Schrift über die acht Logismen oder Lasterge- 
danken'), Antirrhetikos genannt, eine besondere Berähmtheit. Hierin 
schildert er die inneren Kämpfe und Leiden, die der Mönch in dem 
Streben nach der Vereinigung mit Gott zu bestehen hat, und führt 
die Gesamtheit der sündhaften Leidenschaften auf eine Achtzahl 
zurück. Ob er die Achtlasterlehre selbst erfunden hat, ist wohl sehr 
fraglich. Gennadius (de viris ill. c. 11) lässt es dahingestellt, ob 
Evagrius dieses Schema »selbst erfunden oder unter den ersten kennen 
gelernt habet. Cassian, der in seinem Werke De coenobiorura in- 
stitutis lib. V — XH die Lehre von den acht Hauptsünden ausführ- 
lich entwickelt*), nennt in der collatio V, 1 als seinen Gewährs- 
mann hierfür einen greisen Mönch der sketischen Wüste, Namens 
Serapion^), der die Achtzahl der Hauptsünden als eine feststehende 
Lehre in seinen Mönchskreisen bezeichnet ^). Immerhin ist Evagrius 
der erste, der dieses Lehrsystem schriftlich fixirt hat* Leider ist 

1) Practica cap. 52, 57, 60, 63, 64, 

2) Sozomenus, bist. eccl. VI, 80; Kuftnus, hist. monach. c. 27. 

8) Zöckler, Das Lehrstück von den sieben Hanptsünden (Bibl. u. histor. 
Studien, Müncben 1893, IV. Heft, S. 15 ff.). 

4) Die Beibenfolge der acht Lastergedauken lautet bei Evagrius: yacrcpi- 
(lapYiA) TcopvEio, ^iXap'pjpia, Xi^tct], opy?!^ axY^^ia. x£vo8o^ia, GnepT^^avia, bei CkXssian 
(Collatio V und De institutis coenobiorum lib. V— XII) mit Umstellung' der 
beiden mittleren Glieder: gastrimarfi^ia, luxuria, avaritia, ira, tristitia, acedia, 
cenodoxia, superbia. Die letztere Reihenfolge findet sich auch bei dem Siaaiten 
Niius in dem Werke »jcept toÜv oxtco Äveu{xaTojv x^c 7covr)p{a?€ (Migne, s. gr., tom. 79, 
col. 1140 ff.). Bei Gregor dem Grossen (Moralia 31, 81) dagegen, der die 
superbia als Königin und gemeinsame Wurzel aller übrigen Laster nicht mit- 
zählt, die tristitia und acedia zu einem Laster vereinigt und dafür die invidia 
einfugt, erscheinen die Haupt- oder Wurzelsünden als eine Siebenzahl in folg^en- 
der Reihenfolge: inanis gloria, invidia, ira, tristitia, avaritia, ventris inglavies, 
luxuria. 

5) Dieser Serapion gehört nach Cassian (collatio V, 1, vgl. IV, 1 u* 
III, 1) zu den Anachoreten der sketischen Wüste, ist also nicht, wie es Zöckler 
(Das Lehrstück von den sieben Hauptsünden, a. a. 0. S. 23 f.) annehmen mochte, 
identisch mit dem von Rufinus (hist. monach. c. 18) erwähnten Presbyter 
Serapion, der in der Landschaft Arsinog viele Mönche leitete. 

6) Collatio V, 18: »Octo esse principalia vitia quae impugnant monachuna 
cunctornm absoluta sententia est«. 
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der ÄDtirrhetikos , der aus acht Teilen bestand und darcb eine 
Menge passender Schriftworte zur Abwehr der acht Lastergedankea 
illustriert war, weder im Original noch in der lateinischen Über- 
setzung des Gennadius auf uns gekommen. Wir besitzen nur einen 
griechischen und lateinischen Auszug und eine syrische Übersetzung 
der Schriftcitate zu den Achtlastergedanken in fragmentarischer 
Form. 

Die acht Laster erscheinen bei Evagrius personificiert , indem 
jedes Laster in Abhängigkeit von einem besonderen Dämon ge- 
stellt wird. 

Zunächst warnt Evagrius vor dem Dämon der Esssucht, der 
dem Mönche Furcht vor dem Verfall der körperlichen Kräfte ein- 
fiösst oder ihn an solche Mitbrüder erinnert, die sich durch über- 
mässige Easteiungen geschadet haben. Dass jedoch Evagrius dabei 
den Bogen nicht überspannte, ergibt sich aus seinem Ausspruche, 
der Mönch solle in der Kegel nur einmal des Tages essen; doch im 
Falle der Krankheit oder Schwäche möge er zwei- bis dreimal täg- 
lich essen. Man solle sich nicht durch Fasten elend machen, son- 
dern so leben, dass man die nötige Kraft und Gesundheit habe, 
sich weiter kasteien zu können^). 

Der Dämon der Onkeuschheit zaubert dem Mönche lebhafte 
Phantasiebilder vor, um die böse Lust zu wecken. Der Dämon des 
Geizes weckt in dem Mönche das Verlangen nach Schätzen, um die 
Armen reichlicher beschenken zu können oder flösst Furcht vor 
Armut und Hilflosigkeit des Alters ein, um den Mönch zur Samm- 
lung von Vorräten zu verführen. Der Dämon der Traurigkeit malt 
dem Asceten die Annehmlichkeiten des früheren Weltlebens vor oder 
weckt die Sehnsucht nach der Heimat und Verwandtschaft; manch- 
mal stellt sich auch die Traurigkeit ein, wenn man der Leiden- 
schaft des Zornes freien Lauf gelassen hat. Diese vier Lasterge- 
danken zielen mehr auf die Erregung der Sinnlichkeit und sind nach 
Evagrius leichter zu besiegen, während die folgenden vier mehr 
geistigen Lastergedanken dem Mönche das Leben bis zum Tode ver- 
bittern *). Hiernach ist die Behauptung des Evagrius, dass der Mensch 
bienieden zu einer absoluten Apathie gelangen könne, einigermassen 
abgeschwächt. Der Dämon des Zornes, der als eine sehr heftige 
Leidenschaft bezeichnet wird, stört den Mönch besonders zur Zeit 
des Gebetes, malt die Person des Beleidigers lebhaft vor und ver- 


1) Evagrius, Rerura monachalium rationes c. 10. Vgl. Zöckler, Evagriug 
Pontikus a. a.* 0. S. 61 f. 

2) Practica cap. 23—25. 
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führt zum Hinbrüten in rachgierigen Gedanken. Der Dämon der 
Trägheit (äxTjdta) wird auch unter Hinweis auf Psalm 90 (91), 6 der 
Mittagsdämon genannt, weil derselbe besonders uro die Mittagszeit 
den Mönch plagt und das Verlangen nach Speise zur Unzeit weckt. 
Bald äussert sich dieser Geist dadurch, dass er Ekel gegen die Ein- 
samkeit der Zelle verursacht oder die Arheitsfreudigkeit raubt oder 
auch den vermeintlichen Nutzen einer Ortsveränderung vorgaukelt 
und schliesslich zum Aufgeben des Mönchslebens verleitet. Der Dämon 
der Eitelkeit (xsvodogia) bewirkt, dass der Mönch sich zu viel auf 
seine Ascese und die charismatischen Gaben einbildet, und weckt 
die Sehnsucht nach der Priesterwürde. Die Folge dieses Lasters 
ist unbändiger Stolz, masslose Traurigkeit oder gar Wollust. Der 
Dämon der Hoffart (GTcspr^^avia) aber ist der unmittelbare Vorläufer 
des Abfalls von Gott und der Tugend. Wer sich von diesem Dämon 
einnehmen lässt, glaubt, dass er der Hilfe Gottes nicht bedürfe, 
sondern alles aus sich selbst wirke; er wird stolz und anmassend 
gegen seine Mitbrüder und wird zuletzt Beute aller möglichen 
Leidenschaften. 

Das sind die acht Laster, die Evagrius als erster unter den 
christlich- ascetischeu Schriftstellern fixiert und entwickelt hat. Da- 
mit ist allerdings die Frage nach dem eigentlichen Ursprung der 
Achtlasterlehre noch nicht beantwortet. Im Neuen Testament finden 
sich allerdings an verschiedenen Stellen ^) Aufzählungen von sünd- 
haften Gedanken und Lastern, aber die evagrianische Achtzahl 
findet sich darin nicht, noch lässt sie sich aus diesen Texten ab- 
leiten. Ebensowenig ist in der ältesten christlichen Literatur die 
Kenntnis des evagrianischen Schemas nachweisbar. Im Pastor 
Hermae (sim. 9, 15) werden allerdings vier Hauptlaster (dovamiepai) 
»iiciatta, äxpaoca, äicecOeia, andxrjt und als ihre Begleiterinnen 
(axoXouOoi) »XuicT^, 7cov7]p(a, ioeXyeia, ö^uxoXea, ^^eudoci a^poauvi], 
xataXaXtof, filaocc genannt, aber dieselben konnten offenbar nicht 
dem Evagrius als Vokbild für seinen Lehrtropus gedient haben. Die 
Septem maculae capitalium delictorum bei TertuUian (adv. Marc. lY, 9) 
»idolatria, blasphemia, homicidium, adulterium, stuprum, falsum 
testimonium, frausc bieten, wie die biblischen Lasteraufzählungen 
mebV Anklänge an den Dekalog als an die Achtlasterlehre. 

Clemens Alexandrinus unterscheidet unter ausdrücklicher Be- 
zugnahme auf den Stoiker Aristo von Chios eine Vierzahl von Haupt- 
leidenschaften , nämlich Schmerz, Furcht, Begierde, Lust, und er- 

1) Matth. 15, 19: SiaXo^iaiiol 7covrjpo\, ^övoi, [xoiyeiat, nopvelai, 'i/suBojxaptuptat, 
ßXao(pT]ii,iai. Vgl. auch Marc. 7, 2 f.; Ephes. 5. 3 f.* 
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klärt, dass die Bekämpfang derselben viel Ascese erfordere^). Sind 
nun auch die vier icaOT] des Alexandriners mit den acht Lasterge- 
danken des Evagrius nicht identisch, so ist doch wenigstens inter- 
essant, dass dieser christliche Ethiker sich nicht scheute, jenes 
Schema der heidnischen Philosophie sich zu eigen zu machen. Noch 
interessanter ist die Siebenzahl der Leidenschaften (avaritia miserque 
capido, laudis amor, invidus, iracundus, iners, vinosus, amator), die 
Horaz ep. I, 1, 33-40 erwähnt, und für deren Heilung er die phi- 
losophische Lektüre empfiehlt. Hier finden wir eine überraschende 
Ähnlichkeit mit dem evagrianischen Achtlasterschema und noch mehr 
mit den sieben Haupt- oder Wurzelsünden, wie sie seit Gregor dem 
Grossen im Abendlande gezählt werden, und es ist merkwürdig, dass 
keiner der Commentatoren des Horaz auf diese Beziehung zwischen 
Heidentum und Christentum aufmerksam gemacht hat, geschweige 
denn der Frage näher getreten ist. Von einem direkten Einfluss 
des lateinischen Dichters auf die egyptischen Mönchskreise kann 
natürlich nicht die Bede sein; wohl aber weist die horazische W.eis- 
heitsregel auf die Tradition der stoischen Ethik hin, aus der egyp- 
tische Mönche mit griechischer Bildung die Schematisierung der 
Hauptlaster, vielleicht mit Modifikationen und Auslegungen vom 
christlichen Standpunkte aus , hinübernahmen. Berreradend wäre 
diese Entlehnung nicht. Wie die christliche Spekulation im pa- 
tristischen Zeitalter überhaupt sich nicht ohne allen Zusammenhang 
mit der griechischen Philosophie entwickelte, so wissen wir auch 
von Evagrius, dass er sich in seiner Mönchsethik die Terminologie 
der griechischen Weisheit aneignete. Man denke nur an seine Lehre 
von der Apathie, an seine Lehre von den drei Grundfunktionen der 
Seele (vouc« imOufica, Oup^ög) und an die wissenschaftliche Form, in 
die er seine Ascetik gekleidet hat (s. oben S. 265 f.). 

Um die Beziehung der Achtlasterlehre des Evagrius zur heid- 
nisch-griechischen Ethik aufzudecken, sucht nun Zöckler^) die vier 
Hauptleidenschaften (notOTj) „Xüictj^ ^ößoc, lictOüfita, ^äovi^" und die 
den vier Eardinaltngenden (^povigatc, dvdpeca, ocu^poouvT], dixatoouvT]) 
entgegengesetzten vier Eardinallaster, nämlich Unwissenheit (i^poouvT)), 
Feigheit (dstXca), Zuchtlosigkeit (dxoXaata) und Ungerechtigkeit 
(ädixta) aus der stoischen Ethik heranzuziehen. Indes lässt sich 
höchstens die Übereinstimmung der vier stoischen Hauptleidenschaften 
»Gier, Lust, Furcht, Schmerze mit den vier evagrianischen Lastern 


1) Strom. II, 20: lipo« oXov xb xstpa/^öpSov, ^Sovtjv, Xütitjv, (pößov, Ijui^ufjuav, 
jcoXXijs Sei T^? aaxTJasw? xot {xaj^r);. 

2) Bibl. u. bist. Stadien III, 18. 
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»Essgier, ünkeuschheit, Habsncht (als Furcht vor den kommenden 
Nöten des Alters) und Traurigkeit herstellen^). Dagegen decken 
flieh die vier übrigen evagrianischen Laster »Zorn, Trägheit, Buhm- 
flucht and Hochmatc nar teilweise mit den vier stoischen Eardinal- 
lastern »Unwissenheit oder Mangel an Einsicht (als Folgeerscheinang 
des Zornes nach Zöckler), Feigheit, Zuchtlosigkeit und Ungerechtig- 
keitc, wie dies Zöckler selbst eingestehen rouss. 

Befriedigender würde vielleicht die Lösung dieser Frage aus- 
fallen, wenn wir die Originalquellen für die stoische Ethik besässen 
und hierbei nicht bloss auf sekundäre Quellen angewiesen wären. 
Indes kann meines Erachtens der Zusammenhang zwischen der 
«vagrianischen Achtlastertheorie und der griechischen Philosophie auf 
«inem anderen Wege besser nachgewiesen werden. Cassian legt 
nämlich im 15. Cap. der XXIV Collatio einem sketischen Mönche, 
Namens Abraham, folgende Worte über die dreifache Bewegung der 
Seele (de tripartito animae motu) in den Mund: »Omnium vitiorum 
unus foDS atque principium est; secundum qualitatem vero partis 
illius, et (ut ita dixerim) membri quod in animo fuerit vitiatum. 
^iversa vocabula passionum corruptionumque sortitur. Quod nonnun- 
•quam etiam morborum corporalium probatur exemplo, quorum com 
una Sit causa, in diversa tamen aegritudinum genera pro qualitate 
membrorum quae fuerint occupata, distinguitnr. Etenim cum arcem 
<^orporis, id est, caput, vis noxii humoris obsederit, cephalalgiae pro- 

<;reat passionem ; totque vocabulis una atque eadem noxii 

humoris origo distingnitur , quod membrorum ceperit portiones. 
Eodem modo de visibilibus ad invisibilia transeuntes, animae nostrae 
partibus, atque (ut ita dixerim) membris vim cuiusque vitii inesso 
«redamus. Quam cum sapientissimi quique tripartitae definiant esse 
virtutis, necesse est ut aut Xoyixov, id est, rationabile, aut Oufxixov, 
id est, irascibile, aut IiciOujüitjtixov, id est, concupiscibile eins, aliquo 
<5orrumpatur incursu. Cum ergo aliquem ex his aflfectibus vis noxiae 
obsederit passionis, pro illius causis etiam vitio nomen imponitur. 
Nam si rationabilem eius partem vitiorum pestis infecerit, cenodoxiae, 
«lationis, invidiae, superbiae, praesnroptionis, contentionis, haereseos 
vitia procreabit. Si irascibilem vulneraverit sensum, furorem, im- 
patientiam, tristitiam, acediam, pusillanimitatem, crudelitatera par- 
turiet. Si concupiscibilem corruperit portionem, gastrimargiam, for- 


1) Die Habsucht wird allerdings von Evagrius als Furcht vor den 
kommenden Nöten des Alters aufgefasst; allein da auch die Essgier bei 
Evagrius als <p6ßo? (Furcht vor den körperlichen Leiden) erscheint, so kann 
der Zöcklersche Parallelismus nirht als ganz gelangen bezeichnet werden. 
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nicationem, phylargyriam, avaritiam et desideria noxia terrenaque 
genninabit.c 

Alle Laster haben also eine und dieselbe Quelle und Grund- 
lage. Aber wie bei- den körperlichen Leiden der seinen) Ursprünge 
nach gleiche schädliche Stoff durch so viele Namen unterschieden 
wird, als er Teile von Gliedern befallen hat, so erhält auch die 
Seele je nach der Beschaffenheit des Teiles, der verderbt worden 
ist, verschiedene Namen von Leidenschaften. Indem nun nach dem 
Vorgang der griechischen Philosophie drei Grundfunktionen der 
Seele (Xoytxov, ^ofiixöv, lici^ofiTtxov) angenommen werden, ergeben 
sich drei Klassen von Lastern, durch welche die eine Seele moralisch 
verwundet wird. 

Allerdings umfasst dieses dreiklassige System, wie aus dem 
obigen Text ersichtlich ist, achtzehn Laster; doch sind einige der- 
selben als Synonyma, Gradationen oder Folgeerscheinungen der übri- 
gen, z. B. der Neid als Folgeerscheinung der Überhebung, die Hä- 
resie als Gradation des Hochmuts, in das evagrianische Achtlaster- 
schema nicht aufgenommen worden. Möglich ist auch , dass einige 
Denominationen der drei Lastergruppen deshalb aus dem evagriani- 
sehen Schema ausgeschieden erscheinen, weil sie für das Leben der 
Cönobiten und Anachoreten weniger in Betracht kommen. 

Noch von einem anderen Gesichtspunkte aus lässt sich der 
Znsammenhang der Achtlasterlehre mit der griechischen Philosophie 
beleuchten. Die acht Laster des Evagrius sind nämlich nicht bloss 
als Verheerungen der drei Grundkräfte (voüc, Oüjxoc, lw.^^\iiaL) der 
Seele aufzufassen, sondern sie erscheinen auch als Gegensätze zu 
den vier Kardinaltugenden, die Evagrius gleich Plato auf jener Ein- 
teilung der Seelenkräfte aufbaut und psychologisch entwickelt. In- 
dem nämlich Evagrius (Practica cap. 61) sich zu der Dreiheit der 
Seelenkräfte bekennt, fügt er hinzu : "'Otav \ilv Sv toJ XoytoTix«) fjilpst 
yevTQxat y\ äpSTi^, xaXeTxat cppovifjotg xai oüveotc xat oo^ta • oxav 31 Iv 
TO) iictftüfiTjTtxo), ocü^pooüVTj xal ayccTTT] xat Syxpaxeta ' oxav ih iv xoT 
dufiixo), avJpeta xat uicofxovi^ • Iv SXig 8e x^ 4^^X13 JtxatooüVT). Die 
Weisheit ist also die Tagend des vernünftigen Teiles der Seele, 
die Massigkeit die Tugend des begehrlichen Teiles und die Tapfer- 
keit die Tugend des muterfüllten Teiles der Seele. Die Gerechtig- 
keit dagegen ist gleichsam die Grundlage und Vollendung der übri- 
gen Tugenden und besteht in dem geordneten Zustand des gesaraten 
Seelenlebens. »Sie ist«, wie Ziegler ^) sagt, »die harmonisierende, 


1) Ethik der Griechen und Römer, Bonn 1881, S. 89. 
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alles in Einklang setzende, höchste und allgemeine Tagend, welche 
in positivster Weise dafür sorgt, dass jeder Teil seiner Aufgabe in 
sich und den anderen gegenüber gerecht wirdc Wenn aber die Ge- 
rechtigkeit nicht noehr die Ordnerin der Seele und ihrer Kräfte ist, 
so entstehen Defekte und Excesse des XoyiaTtxov, gntdufinjTixov and 
dofitxov, und die acht eyagrianischen Laster erscheinen beim Fehlen 
der alles ordnenden dtxaioauvT] als Gegensätze zu den drei übrigen 
Kardinaltugenden (^pövTjotc, au)9poo6vT) und ivipeia). Die christliche 
Weisheit, welche nach Eyagrius durch die 9001x7) decupta gewonnen 
wird, besteht darin, dass der Mensch sich und die geschaffenen Dinge 
richtig wertet oder in das richtige Verhältnis zu Gott setzt. Der 
erste Gegensatz zu dieser Tugend ist die Ruhmsucht (xevodoSta), in- 
dem der Mensch wegen fleischlicher und sichtbarer Dinge sich über- 
hebt oder auch wegen geistiger und geheimer Gaben von Begierde 
nach eitlem Lob entbrennt (Cassian, coli. V, 11). Die überwuchernde 
Ruhmsucht erzeugt den Stolz (6icepT)9avia), der den änssersten Gegen- 
satz zur 9p6v7]ai<: bildet. Er besteht in der sündhaften Auflehnung 
gegen die Menschen und gegen Gott selbst. Die erste Gattung des 
Stolzes umstrickt besonders die Anfänger in der Ascese und äussert 
sich darin, dass der Mönch die Gleichheit und Gemeinschaft mit 
den Brüdern verachtet, mürrisch und ungehorsam wird und sich über 
die Gebote Gottes und die Klosterregeln hinwegsetzt. Die zweite 
Gattung des Stolzes, von der die mehr fortgeschrittenen und voll- 
kommenen Männer geplagt werden, besteht darin, dass der Mönch 
seine natürlichen Fähigkeiten überschätzt und ohne die Gnade und 
Erbarmung Gottes auszukommen vermeint (Cassian , de instit 
coenob. XV). Der christliche Starkmut (avdpeia) ist die richtige 
Mitte zwischen dem Zorne einerseits und der Traurigkeit und der 
Trägheit andererseits. Der Zorn ist das »Zuviel«, macht geneigt zn 
Zänkereien und unversöhnlich gegen wirkliche und vermeintliche 
Beleidiger. Das »Zuwenig« ist die Traurigkeit; sie ist zuweilen 
eine Folgeerscheinung des Zornes, oder sie tritt dann ein, wenn man 
sich in der Hoffnung, die man auf diese oder jene Dinge gesetzt 
hat, getäuscht sieht. Der äusserste Gegensatz zu der Tugend des 
Starkmuts ist die Trägheit (äxTjdia), worunter die Entmutigung und 
Erschlaffung des Menschen in der Übung der Tugend zu verstehen 
ist (De instit. coenob. VIII — X). Die Massigkeit hat ihren Sitz im 
l7ciOu/Aif]Tix6v. Die Excesse der Unmässigkeit können sich auf ein 
dreifaches Objekt beziehen, und so unterscheidet man ein ungeord- 
netes Begehren nach dem niederen Gut der Leibesnahrung {-(aoxpi- 
fxapYia), ein ungeordnetes Begehren nach dem niederen Gut des 


Rückblick auf das egypL MOnchtum des 4. Jahrh. 273 

Geschlechtsgenusses (icopveia) und ein ungeordnetes Begehren nach 
äusseren Gütern («piXapyüpia) i). 

Was die Reihenfolge der acht Laster in dem Schema anlangt, 
so beginnt Evagrius mit den fleischlichen Leidenschaften, steigt zu 
den mehr geistigen hinauf und beschliesst die Gruppe mit dem 
Stolze, der den tiefsten Fall des Mönches bedeutet. 

Jedenfalls ist die eyagrianische Achtlasterlehre ein Beweis, 
dass man in den egyptischen Mönchskreisen das VoUkommenheits- 
ideal nicht rein äusserlich auffasste, sondern hierbei den im Innern 
des menschlichen Herzens schlummernden Leidenschaften volle Be- 
achtung schenkte. Die christlichen Ethiker der Wüste haben wohl 
die äussere Form dieses Gewissensspiegels der griechischen Philo- 
sophie entlehnt, aber mit christlichen Ideen ausgelegt und dem 
Ganzen ein durchaus christliches Gepräge gegeben. Das zeigen, ab- 
gesehen von den Cassianschen Erörterungen über die octo vitia ca- 
pitalia in den Institutis coenobiorum lib. V — XII, der Antirrhetikos 
und die Gapita practica ad Anatolium des Evagrius. In der aller- 
dings nur fragmentarisch überlieferten syrischen Übersetzung der 
Achtlasterlehre ^) finden wir eine Unzahl alt- und neutestamentlicher 
Citate, durch deren Lektüre die Mönche von der Notwendigkeit des 
Kampfes gegen die Lastergedanken überzeugt und zur energischen 
Abwehr der Versuchungen ermuntert werden sollen. In den Capita 
pract. ad Anatolium (n. 6) gibt Evagrius eine Neunzahl von Gegen- 
mitteln gegen die Gebrechen der Seele an. Das hierbei angewandte 
Schema erinnert wieder an die griechische Einteilung der Seelen- 
kräfte; die Tugendmittel selbst sind aber aus dem Bereich des 
christlichen Glaubens geschöpft. Die Verirrungen des voüg, heisst 


1) Aach bei Gregor von Nyssa (ep. can. ad Letoiam, abgedr. bei Bhalli 
n. Potli, Süvra-fixa twv fteieov xal lepeov xavövwv, Athen 1854, Bd. IV S. 295 flEl) 
findet sich eine psychologische Entwickelnng von Sünden anf Grund der drei 
Gmndfnnktionen der Seele, nur mit dem Unterschiede, dass ans diesen nicht 
die Wnrzeln aller Sünden, sondern gewisse schwere Yergehungen im Interesse 
der Bassdisziplin abgeleitet werden. Die Verheerungen des Xoyiotixöv sind die 
verschiedenen Arten der Glaubensverleugnung und die Zaubereien, die Ver- 
heerungen des lÄi^u[jLY)Ttxöv die verschiedenen Arten von Unzucht und die Ver- 
heerungen des (x^po; &u{iLoeiS^; der Seele Todschlag , Mord u. drgl. Von der vierten 
Gruppe von Sündern »nXeove^ia nebst xXotciJ, IspoauXia und TU|xßü>pux^ia€ erklärt 
Gregor, dass bei diesen alle drei Grundkräfte der Seele beteiligt sind. Hier- 
nach scheinen auch diesem Schema die vier Kardinaltugenden zu gründe zu 
liegen. Die Sünden der ersten Gruppe bilden den Gegensatz zur ao^la. oder 
op<^7)ai;, die der zweiten Gruppe den,. Gegensatz zur a(t)9poai>v7] , die der dritten 
Gruppe den Gegensatz zur avdpsia als Übermass derselben). Vgl. Rhalti u. Potli, 
6. 2&1 f. Die verschiedenen Arten von Diebstahl und Betrug erscheinen end- 
lich als Gegensatz der dixaioouvT). Vgl. Rhalli u. Potlif S. 320 f. 

2) Die deutsche Übersetzung dieser Fragmente durch Fr, Baethgen 
findet sich in Zöcklers bibl. u. bist. Studien IV, 104 ff. 

SchiwietZy Möochtum. 13 


274 Rückblick auf da$ egypL MOnchtum d€$ 4. Jahrfu 

68, sollen durch Lektüre der hl. Schrift, Nachtwachen, Gebet und 
durch die Betrachtung der eigenen Sündhaftigkeit sowie der letzten 
Dinge des Menschen geheilt werden, die Verirrungen der Imftufiia 
durch Fasten, Handarbeit und Einsamkeit, die Verirrungen des fto{iö(: 
endlich durch Psalmengesang, Qeduld und Übung der Barmherzig- 
keitswerke ^). Auffallend ist daher die Kritik, die Zöckler*) diesem 
evagrianischen Lehrtropus angedeihen lässt, den er als ein halbheid- 
nisches Fabrikat bezeichnet, aus dem Ghristenleute keinen besonderen 
Gewinn ziehen konnten. »Die Anwendung dieses Schemas der sieben 
oder acht Laster als Mittel zur Gewissensprüfung, c sagt er weiter, 
»ist eins von den vielerlei Symptomen jener auf möglichst äusser- 
liche Gestaltung der Beligiosit&t ausgehenden Bichtung, die während 
der 1200jährigen Entwickelung seit Constantins Zeitalter die Christen- 
heit beherrscht hat. Im Gegenteil, der es Gebrauchende lief Gefahr, 
noch tiefer verstrickt zu werden. c Diese scharfe Kritik der Acht- 
lasterlehre mutet merkwürdig an, besonders wenn man einerseits 
bedenkt, dass Zöckler >) selbst zugibt, dass diesem Schema immerhin 
einiger biblischer Wahrheitsgehalt zuerkannt werden darf, und an- 
dererseits nicht vergisst, dass seine Erklärung des evagrianischen 
Lehrtropus aus stoisch-ethischer Spekulation nach eigenem Geständ- 
nis nicht als vollständig befriedigend betrachtet werden kann^). 

1) 8. Bibl. u. bist. Stadien lY, 62 f. — In dem nur lateinisch erhaltenen 
Anhang znm Antirrhetikos erscheinen diese Tngendmittel zn einer Fünfzahl 
znsammengefasst (Bibl. n. bist. Stadien III, 27). 

2) Ebend. III, 111. 

3) Ebend. III, 116. 

4) Nach dieser anfreandlichen Kritik empfieht Zöekler (III, 115 f.) einen 
anderen, einfacheren Lehrtropas mit den Worten: »Als eine Art von Ersatz für 
den fallen gelassenen Lehrtropas von den sieben Haaptlastern kommt in der 
protestantischen Moraltheologie seit dem 17. Jahrb. mehrfach die Dreizahl 
Hoffart, Angenlast, Fleischeslust (1. Job. 2, 16) oder der damit annähernd ver- 
wandte Teroar Herrschgier, Habgier, sinnliche Gier (gemäss Matth. 4, 1—11 
n. Par.) zur Anwendung. Es wird damit auf jene einfachere Gestalt der Laster- 
reihe zurückgegriffen, die uns, bald so, bald so modificirt, schon bei Philo und 
mehreren patristischen Zeugen (Cyprian, Pacian, Augustin, Lactanz, Gregor 
von Njssa) begegnete, die auch der ernster und tiefer denkenden Scholastik 
nicht fremd ist ... . Vertreter dieses vereinfachen deren Lehrtropas, der dem 
pbantastisch-künstelnden Gebilde der Siebenzahl die schlichtere Dreizahl sub- 
stituiert, sind seit Dannhauer und Buddeus nicht wenige in der neueren 
evangelischen Moraltradition vorhanden. Sofern in dieser Lehrweise von drei 
Haupt-Sündenkreisen laut 1. Job. 2 ein Zurückgehen auf die besseren Träger 
der älteren kirchlichen Überlieferung, vor allen auf Augustin, sich voll- 
ziehet und zugleich, was noch wichtiger, auf klaren und unantastbaren Schrift- 
grund zurückgegriffen wird, mag die genannte Trias als der echte, bleibend 
wertvolle Eemgehalt der älteren Heptas festzuhalten sein. Statt einer schroffen 
nnd unbedingten Verwerfung dieser letzteren, der ja immerhin einiger biblischer 
Wahrheitsgehalt zuerkannt werden darf, ergibt sich sonach ein besonnenes Re- 
dnktionsverfahren als die dem evangelischen Sittlicbkeits- nnd Frömmigkeits- 
interesse entsprechende Art der Kritik, welche auf dem in Bede stehenden 
Punkte auszuüben istc. Indem wir dazu nur bemerken , dass nach Philo (de 
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Die allgemeine Oeltang der soeben besprochenen ascetischen 
Grandsätze in den egyptischen Mönchskreisen des vierten Jahrhun- 
derts wird durch die Historia Lausiaca des Palladius und die Rufin- 
scbe üistoria monachorum bestätigt. Rufin lässt Johannes von Ly- 
eopoliSy den ersten Mönch, den er in seiner Mönchsgeschichte be- 
handelt, die Principien der Mönchsethik entwickeln i). »Es ist nicht 
genüge, heisst es, »dass jemand mit dem Munde der Welt und den 
Werken des Teufels entsagt und seine Güter und die Geschäfte der 
Welt verlassen habe; er muss auch seinen Sünden und allen un- 
nützen und eitlen Vergnügungen entsagen. c »Einige scheinen der 
Welt entsagt zu haben, aber sie sorgen nicht, ihr Herz zu reinigen, 
alle Sünden und Leidenschaften daraus zu verbannen, ihre Sitten zu 
ordnen. Sie suchen nur, einen aus den heiligen Vätern zu sehen 
und einige Worte zu hören, die sie dann anderen erzählen und sich 
rühmen, dass sie es von diesem oder jenem erlernt haben; und wenn 
sie sich so auch nur wenige Kenntnisse erworben haben, wollen sie 
gleich Lehrer sein und anderen vortragen, nicht was sie selbst ge- 
übt, sondern nur was sie gehört haben, und dabei verachten sie 
andere. Sie streben nach dem Priestertume und suchen sich in den 
geistlichen Stand einzudrängen; und doch hat der, welcher Tugen- 
den besitzt, sich aber nicht getraut, andere zu lehren, weniger die 
Verdammnis zu fürchten als derjenige, welcher selbst den Leiden- 
schaften und Lastern ergeben ist und dabei doch andere lehren will. 
Wir müssen den geistlichen Stand nicht zu sehr fürchten, aber auch 

decalogo) die Sünden nicht ans drei, sondern aus vier Quellen {i\ Im^ufiia; ^ 
XpTjiiaxwv ^ 865»)? fl t8ov%) entspringen, nnd dass auch die Berufung auf mehrere 
patristische Zeugen» abgesehen von Augustin, nicht vollständig dem Thatbe- 
stand entspricht — das ergibt sich aus den Ausführungen Zöcklera (HI, 11 f.) 
tber die Sündenzählungen bei Cjprian, Pacian und Lactanz und dem oben 
S, 273 Note 1 über Gregor von Nyssa Gesagten — , fugen wir noch die treffen- 
den Bemerkungen hinzu, die P, A. Kirsch (Zur Geschichte der kath. Beichte, 
1902, S. 87 f.) zu jener tendenziös gefärbten Kritik der Acht- oder Sieben- 
lasterlehre macht: >Also die Lehre von den drei Haupt-Sündenkreisen ist ge- 
eignet zur Förderung des evangelischen Sittlichkeits- und Frömmigkeits- 
interesses ; der Lehrtropus aber , welcher denselben Sündenkreis : Augenlust, 
Fleischeslust und Hoffart des Lebens (eine Einteilung, welche nicht selten 
auch jetzt noch in der kath. Kirche Verwendung findet) in sieben statt drei 
Segmente teilt, veräusserlicht, zieht von Christo ab und verstrickt noch tiefer 
ins Sündenleben. Wir müssen zu unserem Bedauern gestehen, dass wir in die 
>Tiefe« solcher Darlegungen nicht zu folgen vermögen. Dennoch müsste der 
Dekalog, welcher seit dem späteren Mittelalter nicht bloss auf katholischer, 
sondern auch auf lutherischer Seite den »Probierspiegel« oder »das Mittel zur 
Gewissensprüfung« bildete, auch veräusserlichen, — denn er setzt die Zweizahl 
des Gebotes der Gottes- und Nächstenliebe in die Zehnzahl der näheren Be- 
stimmungen um. So hat die Siebenzahl der Wurzelsünden offenbar keiUe 
andere Bestimmung , als eine nähere Entfaltung der dreifach bösen Lust dar- 
zustellen«. 

1) Rufin. bist, monach. c. 1 (Migne, s. lat., tom. 21 col. 396 fleqO« 

18* 
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Dicht darnach yerlangen, sondern wir n^üssen ans Mähe geben, die 
Sfinden aas anserer Seele zu verbannen nnd die Tagenden uns za 
erwerben.€ — »Wenn wir mit reinem Herzen and frei von allen 
diesen Sünden and Leidenschaften vor Gott stehen, so kennen wir 
aachf so weit das für Menschen m()glich ist, Gott sehen, nicht mit 
dem Aage des Leibes, sondern mit dem des Gemütes. Je reiner 
unser Herz ist, desto mehr wird ans Gott offenbaren und seine Ge- 
heimnisse enthüUen.c Wir begegnen also hier denselben Ideen, wie 
bei Athanasias, Makarias ond Eyagrius. Und wenn auch natnrge- 
mäjs in den beiden Werken des Rafinus and Palladius die äussere 
Seite des Mönchslebens in den Vordergrund tritt, so erscheint doch 
nirgends die Ascese der behandelten Mönche als blosse äussere 
Selbstkasteiung oder als Selbstzweck; vielmehr erscheint die Reini- 
gung der Seele durch ununterbrochenen Kampf des Geistes gegen 
die Knechtschaft des Fleisches, das beharrliche Streben des Willens 
nach der Erwerbung und Bewahrung der christlichen Tugenden als 
letzter Zweck und Grund der mönchischen Übungen. 

Eine Bestätigung des Gesagten bieten endlich die Apophtheg- 
mata Patrum und die Verba Seniorum^), die man als Mönchsmoral 
in Beispielen bezeichnen kann. Sie bestehen aus Tagendbeispielen, 
Aussprüchen der Mönche über die Ascese und aus kasuistischen 
Entscheidungen aus dem Leben der Mönchskreise. An kürzeren oder 
längeren Anekdoten wird gezeigt, wie die hervorragendsten Väter 
der Wüste die einzelnen Tugenden in ihrem Leben ausgeprägt haben» 
oder wie Mönche durch Vernachlässigung der Regeln des ascetischen 
Lebens auf Abwege geraten sind. Allerdings sind die beiden Sam- 
melwerke späteren Datums, jedoch aus älteren kürzeren Sammlungen 
zusammengestellt. Zudem stellen das grösste Contingent zu diesen 
Beispielsammlungen die egyptischen Mönche des 4. Jahrhunderts^ 
insbesondere die der sketischen und der nitrischen Wüste. Manche 
Apophthegmen tragen soviel individuelle Züge, so viele Charakte- 
ristika historischer und geographischer Art, dass man nicht das 
ganze Material als apokryph bezeichnen kann. Aber selbst wenn 
viele Episoden zu Erbauungszwecken hinzugedichtet worden wären^ 
so gewähren uns doch diese Sammlungen einen Einblick in das 
innere Leben jener Mönchskreise. Aus dem sittlichen Ernst, der 
aus diesen Apophthegmen und Sentenzen spricht, muss man auf 
einen guten Geist in jenen Mönchskreisen schliessen. Eine Durch- 
sicht dieser Beispielsammlungen zeigt, dass das Mönchsideal in der 


1) S. oben S. 90. 
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sittlichen Vervollkommung des Menschen auf Grand der christlichen 
Religion bestand; alle Ratschläge, die in diesen Apophthegmen- 
sammlungen erteilt werden, zielen in erster Linie auf die Selbster- 
ziehung des Willens, auf die Durchbildung des Charakters auf 
Grund der in den hl. Schriften enthaltenen ethischen Vorschriften. 
Allerdings spielt in dem Leben dieser Mönche die äussere Ascese 
eine grosse Rolle. Ja, das Übermass mancher körperlicher Buss- 
übungen mutet uns seltsam an. Aber auch die geistige Ascese 
wurde nicht yernachlässigt. Der psychologischen Thatsache, dass 
Geist und Körper aufs innigste zusammenhängen und sich gegen- 
seitig beeinflussen, wurde hinlänglich Rechnung getragen, indem die 
Mittel zur Erziehung des Willens aus dem Bereiche beider Wesens- 
teile des Menschen hergenommen wurden. So lesen wir denn auch, 
dass von den Altvätern der egyptischen Wüste neben der körper- 
lichen Ascese in verschiedenen Formen und dem Sichzuruckziehen 
in die Einsamkeit die Geistessammlung, das betrachtende Gebet, die 
tägliche Erforschung des Gewissens, die Erinnerung an den Tod, 
der Wandel in der Gegenwart Gottes, und Selbstverleugnung em- 
pfohlen und geübt wurden. 

Es bliebe noch zu erörtern, ob die Ascetik, welche in der eben 
besprochenen Literatur teils theoretisch , teils kasuistisch behandelt 
erscheint, wirklich Gemeingut jener Mönchskreise war. Abgesehen 
von dem nachhaltigen Einfiuss, den die Koryphäen unter ihnen auf 
ihre Mitgenossen ausübten, wird in den Quellen der Mönchsgeschichte^) 
wiederholt berichtet, mit welchem Eifer sich die Vorsteher der ein- 
zelnen Mönchskolonieen die religiös- sittliche Erziehung der Mönche 
angelegen sein Hessen. Ja, nicht wenige Altväter werden wegen der 
Gabe der Unterweisung und Trostspendung geradezu gerühmt^). 
Die ascetischen Grundsätze über die Bekämpfung der Wurzelsünden 
oder Lastergedanken standen nicht bloss auf dem Papiere; es war 
vielmehr üblich, behufs Aufklärung und Tröstung erfahreneren 
Mönchsvätem die Gewissenszweifel und inneren Versuchungen zu 
offenbaren, wie dies von Palladius, Rufinus, Cassian und in den 
Apophthegmensammlungen bezeugt wird^). 

Während in den Mönchskolonieen in der Regel um die neunte 
Stande des Tages geistliche Gonferenzen stattfanden^), war dies da- 


1) Z. 6. Rufln, bist. mon. c. 2, 14, 15, 20, 23; Palladius, bist. Laus. c. 9. 

2) Hist. mon. 7, 13, 23, 27 ; bist. Laus. c. 12. 

3) Vgl. die vorige Note; dazu Cassian, de instit. coen. lY, 9; colL II, 
10 and 12. 

4) Hist. mon. c. 7; Hieronymi ep. 22 (Yallarsi). 
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gegen in der Sketis and in den Kellien, wo die schon in der Ascese 
erprobten Mönche, weit von einander entfernt, in ihren Zellen lebten, 
unmöglich. Doch war eine absolute Absondernng verpönt. Jeden 
Sonntag und Samstag gingen die Eremiten in die nächstgelegene 
Kirche zum Gottesdienst, mit dem in der Regel eine geistliche Con- 
ferenz verbanden war>). Aber auch im Verlaufe der Woche be* 
sachte man einen Mitbruder behufs Belehrung und Tröstung. Auf 
Orund einer Überlieferung, die in den Apophthegmen auf Antonius 
und seinen Schüler Ammon zurückgeführt wird, betrug die Entfernung 
der Eremitenzellen von einander etwa zwölf Milien (oT^fiela), damit man 
im Falle eines geistigen Bedürfnisses nach der um die neunte Stunde 
des Tages üblichen Mahlzeit seinen Nachbar besuchen und nach 
gegenseitigem Meinungsaustausch bis zum Sonnenuntergang seine 
Zelle wieder erreichen konnte'). Die geistlichen Unterweisungen, 
die bei diesen Zusammenkünften gepflogen wurden, gingen von Mund 
zu Mund und waren die Quelle der auf uns gekommenen Apo- 
phthegmensammlungen. Die Mannigfaltigkeit der in derselben be- 
sprochenen Oegenstände beweist, dass der Gedankenaustausch in den 
Mönchskolonieen und Einsiedeleien sehr rege war, und dass die 
Kreise, aus denen diese Art Literatur hervorging, in der hl. Schrift 
wohl bewandert und vom christlichen Geiste tief durchdrungen 
waren. 

Indes kamen trotz der Sorgfalt, mit welcher die Mönchsväter 
über ihre Mitbrüder wachten, in diesen Mönchsgenossenschaften 
wegen der menschlichen Gebrechlichkeit und Wandelbarkeit des 
Willens auch sittliche Verirrungen vor. Wir haben Kenntnis von 
diesen Fehlern der Mönche durch Schriftsteller aus ihren eigenen 
Kreisen, durch ihre offenen und aufrichtigen Klagen und Erzählungen. 
Der Zweck hierbei war, die Mitgenossen vor ähnlichen Fehltritten 
zu bewahren. Antonius (s. oben S. 77 ff.) und Makarius (s. oben 
S. 262) klagen über die verkehrten ascetischen Ansichten mancher 
Mönchskandidaten sowie über die Unbeständigkeit mancher Mit- 
brüder in dem Streben nach Vollkommenheit. In der Historia mo- 
nachorum (c. 1) erzählt der Mönchsvater Johannes von Lycopolis, 
wie zwei Mönche infolge ihres Hochmuts und ihrer Trägheit der 
Sinnlichkeit zum Opfer fielen. Auch die von Palladius berichteten 
Sündenf&lle erscheinen als Strafen geistlicher Überhebung. Valens 
(Hist. Laus. c. 31) bildete sich ein, sich des Umgangs und Dienstes 


1) S. oben S. 93 und 103. 

2) Apophthegm. Patr., Migne s. gr. 65 col. 85 f. 
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der Engel za erfreuen, beschimpfte den Überbringer der gesegneten 
Brote, die ihm von dem Eellienpriester Makarius zugeschickt wurden, 
mit den Worten: »Geh hin und sage dem Makarius, ich sei so gut 
wie er und bedürfe nicht seines Segens,c weigerte sich zum Tische 
des Herrn hinzutreten in der Meinung, er habe die Kommunion nicht 
nOtig, da ihm Christus selbst erschienen sei, und verfiel zuletzt in 
einen Zustand geistiger Baserei. Der feingebildete und tüchtige 
Bibelkenner Ero ans Alexandria (Ibid. c. 33) lebte in der Oesell- 
Schaft des Evagrius in den EoUien, wurde aber stolz und anmassend 
gegen die Väter , beschimpfte den Evagrius , und da ihm die Zelle 
zu eng wurde, begab er sich wieder in seine Heimat, wo er Theater, 
Rennbahn und Schenken und zuletzt ein Bordell besuchte, bis er 
sich eine ekelhafte Krankheit zuzog. Nach seiner Genesung bekehrte 
er sich, allerdings zu Gott, kehrte in die Wüste zurück und bekannte 
den Vätern seine Sünden; jedoch konnte er seine guten Vorsätze 
nicht mehr ausführen, da er schon nach wenigen Tagen starb. 
Ftolomaeus (c. 83) fahrte fünfzehn Jahre lang ein streng ascetisches 
Leben in der schauerlichsten Gegend der sketiscben Wüste, Klimax 
genannt, sonderte sich dann ab von dem Verkehr und der Lehre 
der heiligen Männer, hielt sich für weiser und gelehrter als die 
übrigen, verfiel in Skepticismus und Pessimismus und trieb sich in 
ganz Egypten als Trunkenbold herum. Dass die genannten Fälle 
nicht die einzigen waren, ergibt sich aus folgender Bemerkung des 
Palladius (c. 34): »Deswegen beschrieben wir sowohl das Leben der- 
jenigen, welche sich recht und tugendhaft betragen, als auch derer, 
die nach vielen Bemühungen durch Müssiggang und Sorglosigkeit 
von der höchsten Stufe des vollkommenen Lebens herabfielen und 
in die Schlingen des Teufels gerieten, damit ein jeder in seinem 
Stande die verborgenen Netze des Feindes alles Guten erkennen und 
fliehen möge. Da es also viele Männer und Frauen gibt, welche 
vom Anbeginn sich im geistlichen Wandel recht übten, endlich aber 
vom Widersacher gänzlich überwunden wurden, so will ich aus ihrer 
grossen Anzahl nur wenige erwähnen und die übrigen mit Still- 
schweigen übergehen, da es weder ihnen zur Besserung noch mir 
zum Heile dienen würde, wenn ich mich bei solchen Unglücklichen 
lange aufhielte und die ausgezeichneten Kämpfer Christi vernach- 
lässigte, indem ich ihre herrlichen Tugenden zu erzählen unter- 
liesse.c 

Somit entspricht die Behauptung Amälineaus, die griechisch- 
lateinischen Schriftsteller hätten bei der Darstellung des egyptischen 
Mönchtums die Schattenseiten desselben verschwiegen, durchaus nicht 
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den Thatsachen ^). Darch sie erfahren wir vielmehr, dass sich aach 
unlautere Elemente ohne inneren Beruf in jene Kreise einschlichen, 
indem sie bloss das Äussere der grossen M()nche im Auge hatten, 
oder dass manche zwar gut anfingen, aber in der Folge durch Nicht- 
beachtung der durch Wort und Beispiel empfohlenen Grundsätze 
unterlagen, Man scheute sich nicht, davon Mitteilung zu machen, 
weil man überzeugt war, dass die sittlichen Ausschreitungen, von 
denen man der Nachwelt Kenntnis gab, nicht aus der ascetischen 
Lebensweise naturgemäss hervorgingen, sondern im direktesten Wider- 
spruche zu derselben standen« Es wäre darum ungerecht, die Ex- 
zesse einzelner den anderen Mitgliedern jener Qenossenschaften oder 
gar ihrer Gesamtheit zuzuschreiben, zumal da die übrigen die sitt- 
lichen Verirrungen ihrer Mitbrüder perhorrescierten und sich durch 
sittlichen Ernst und Lauterkeit des Charakters auszeichneten. 

Dazu kommt noch, dass die innigen Beziehungen, welche 
zwischen dem Mönchtum und dem hl. Athanasins sowie den übrigen 
ägyptischen Bischöfen bestanden, und von denen noch in einem 
späteren § die Rede sein wird , unerklärlich wären , wenn die von 
Am^Iineau gegen die Mehrheit der egyptischen Mönche jener Zeit 
geschleuderten Vorwürfe auf Wahrheit beruhten. Endlich wäre es 
bei Annahme eines sittlichen Tiefstandes bei dem Gros des egyp- 
tischen Mönchtums ein psychologisches Rätsel, dass diese Erschei- 
nung im Verlauf des vierten Jahrhunderts eine solche Anziehungs- 
kraft auf hochgebildete und sittlich ernste Männer und Frauen des 
Morgen- und Abendlandes ausgeübt hat. Basilius^j, der spätere 
Erzbischof von Caesarea, besuchte nach Vollendung der klassischen 
Studien und Empfang der Taufe im Jahre 357 die egyptischen 
Mönchsgenossenschaften und staunte über die Enthaltsamkeit der 
Mönche in Speise und Trank, über ihre Ausdauer in der Arbeit, 
über ihre Beständigkeit im Gebete und über die Kraft in Bewäl- 
tigung des Schlafes. In Anbetracht dieser strengen Ascese schienen 
ihm die Mönche gleichsam in einem fremden Körper zu wohnen, 
und durch ihr Beispiel begriff er es, was es heisse , ein Pilger auf 
der Welt zu sein, die Heimat aber im Himmel zu haben. Hiero- 
nymus, der strenge Censor falscher Mönche, unterscheidet in Egyp- 
ten zwischen den herumziehenden Remoboth und den wahren Mönchen, 


1) Auch in den Verba Seniorum (Migne, s. 1., t. 73, col. 879 flF.) wird 
berichtet, wie einzelne Mönche in sexnelier. Hinsicht sich vergingen, aber ihren 
Fehltritt und das dadurch entstandene Ärgernis durch Basse zu sühnen sich 
bemühten. Indes ist nicht ersichtlich, ob diese Vorkommnisse in den Kreisen 
des egyptischen Mönchtums des 4. Jahrh. geschehen sind. 

2) Ep. 223 (Migne, s. gr. t. 82 col. 823). 
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lobt das Gros der egyptischen Eremiten und Gönobiten und bleibt 
auch nach Besuch der nitrischen Mönchskolonieen ein Lobredner der- 
selben. Gassian, der in den egyptischen Mönchskreisen zehn Jahre 
zugebracht hat, berichtet wohl von dem Verfalle des in der Nähe 
der Städte und Dörfer hausenden Ascetentums, stellt aber die Ere- 
miten und Gönobiten in seinen Werken »De institatis coenobiorum 
und GoIIationesf als nachahroungswürdige Vorbilder für das abend- 
ländische Mönchtum hin, ohne für die sittlichen Verfehlungen ein- 
zelner, von denen er selbst Kunde gibt, die Gesamtheit verantwort- 
lich zu machen. Epiphanius (haer. 80), der gleichfalls durch Au- 
topsie von dem sittlichen Stande des egyptischen Mönchtums sich 
überzeugen konnte, stellt der Sekte der Massilianer, welche die As- 
cese affektierten , aber wegen ihres Betteins und ihrer ünsittlichkeit 
anrüchig waren, die egyptischen Klöster als Stätten der Zucht und 
Ordnung, der Arbeit und des Gebetes gegenüber. 

§. 5, Das christliche Vollkommenheitsideal der Mönche und Laien 

auf Grund der egyptischen Mönchsviten, 

Die Apokryphen-Literatur des zweiten und dritten Jahrhunderts 
ist offenbar ein Beweis für die Überspannung der Ascese in gewissen 
christlichen Kreisen jener Zeit. In dem Evangelium secundum 
Aegyptios, das aus der Mitte des zweiten Jahrhunderts stammt, heisst 
es*): »Salome fragte: Wie lange wird noch der Tod herrschen? 
Der Herr antwortete : Er wird herrschen, solange ihr Frauen Kinder 
gebäret. Ich bin gekommen, die Werke des Fleisches zu unter- 
drücken. Es wird eine Zeit kommen, wo das Kleid der Scham, 
d. i. der Leib, mit Füssen getreten und es weder Weib noch Mann 
geben wird«. Ebenso wird in den Acta Petri, Acta Thomae und 
Acta Pauli et Theclae die absolute Gontinenz oder Virginität als 
Pflicht eines jeden Getauften und Bedingung der ewigen Seligkeit 
hingestellt'). Nicht bloss Häretiker, sondern auch die sog. Enkra- 
titen, die sonst über Gott und Ghristus den Glauben der Kirche be- 
kannten'), huldigten diesen Anschauungen. Wir haben schon früher 
(s. S. 43 f.) darauf hingewiesen, dass die offiziellen Vertreter der 
Kirche dagegen auftraten. 

Was nun die Literatur des egyptischen Mönchtums im vierten 
Jahrhundert anlangt, so ist derselben jener Hyperascetismus völlig 

1) Hilgenfeldf Evangelioram sec. Hebraeos etc. qaae sapersunt, Leipzig 
(1884), S. 44: 

2) Batiffol, iStndes d^histoire et de th^ologie positive, Paris (Lecoffre 
1902» S. 50 ff. 

3) Ebendas S. 53. 
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fremd. Nirgendwo wird in derselben die absolute Continenz and 
die Übung der in jenen MOnchskreisen üblichen ascetischen Eraft- 
leistungen als notwendige Bedingung des Seelenheils för die Gesamt- 
heit der Christen hingestellt. Wenn HoII ^) nach Zeichnnng des 
Mönchsideals auf Grund der vita Antonii erklärt: »Bei dieser 
Fassung des sittlichen Ideals, dem das Mönchtnm nachstrebte, ergab 
sich allerdings eine grosse Schwierigkeit in der Beurteilung derer» 
die in der Welt zurückblieben. Wenn wirklich um des Himmel- 
reichs willen solche Ascese als unbedingt notwendig erschien, so 
musste folgerichtig den Weltleuten der Ghristenname abgesprochen 
wordene, so verkennt er, dass die yita Antonii gleich den übrigen 
Mönchsascetiken nur für die Mönchskreise bestimmt war und sich 
durchaus nicht als Sittenspiegel für die Gesamtheit der Christen 
ausgeben wollte. Übrigens ist der Verfasser dieser yita durchaus 
nicht der Ansicht, als »käme das eigentliche christliche Leben nur 
in der Form des Mönchtums zum Ausdrucke : erklärt er doch ge- 
legentlich (c. 23): »Wenn demnach diese (Dämonen) sehen, dass 
Christen überhaupt, insbesondere aber Mönche es sich Anstrengung 
und Mühe kosten lassen und vorwärts kommen, so machen sie einen 
ersten Angriff und versuchen sie, indem sie (ihnen) Fallen an den 
Weg legenc. Also nicht bloss die Mönche, die besonders eine Ziel- 
scheibe der Dämonen sind , sondern überhaupt alle Christen , die es 
mit der Nachfolge ernst nehmen und sich abmühen, müssen sich auf 
Anfechtungen gefasst machen. Hiermit wird »ein niederes Christen- 
tum ohne Ascesec für die Weltleute durchaus nicht als ausreichend 
erachtet. 

In der Rufinschen Historia monachorum (c. 1) wird dem 
Mönchtum im Bereich der christlichen Gesellschaft insofern der 
Vorzug gegeben, als dasselbe den Dienst Gottes und die Pflege der 
geistlichen Güter ausschliesslich zum Inhalt hat; doch wie ausdrück- 
lich betont wird, »thuen die Weltleute ein gutes Werk und haben 
ein reines Gewissen, wenn sie sich in guten Werken üben und mit 
religiösen und heiligen Handlungen beschäftigen, indem sie gastfrei 
sind oder Werke der Liebe thuen oder Barmherzigkeit erzeigen, 
Kranke besuchen und andere dergleichen Werke ausüben. Solche 
(Weltleute) sind allerdings gut, ja sehr gut und gefallen Gott in 
ihren guten Werken und sind bewährte Vollbringer der Gebote 
Gottesc. Die Hervorhebung des ascetischen Standes involviert also 
noch nicht eine Geringschätzung des weltlichen Berufslebens. 

1) Enthasiasmus und Bassgewalt beim griech. Monchtnra, Leipzig (1898)» 
S. 147. 
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Auch in der yita Pachomii (M. 194 ff., A' 513 ff.) erscheint 
der Ehestand als eine ebenso berechtigte Erscheinungsform des 
christlichen Lebens wie der Mönchsstand ^). Aber ohne irgend- 
welche Ascese kann kein Christ, in welchem Stande er auch immer 
sei, auskommen. Die Ascese, heisst es, ist nicht bloss denen nötig, 
welche angeborene böse Neigungen haben; auch diejenigen, bei 
denen dies nicht der Fall ist, müssen sich von der Furcht Gottes 
leiten lassen ; sonst fallen auch sie in viele Sünden. Die Ascese der 
Eheleute bezieht sich auf die Fernhaitang alles dessen, was die 
Heiligkeit des Ehebandes verletzen könnte. Wer dagegen nach 
einem höheren Grad der Vollkommenheit Verlangen hat, der möge 
Mönch werden und dem Herrn in aller Reinheit und Wahrheit 
dienen. 

Grützmacher (S. 44 u. 54) statuiert auf Grund einer Stelle 
der koptisch-arabischen Pachomiusviten (A' 345 f. , M 9 f.) einen 
Gegensatz zwischen »dem in der dienenden Liebe sich bethätigenden 
Christentum« und »dem alle sittliche Bethätigung negierenden, im 
Dienste Gottes sich erschöpfenden Eremitentum«. Pachomius soll 
nämlich, nachdem er drei Jahre lang bei Schenesit sich in Liebes« 
diensten an Armen und Kranken bethätigt hatte, »plötzlich, durch- 
drungen davon, Mönch zu werden, die christliche Liebesthätigkeit 
als etwas Minderwertiges empfunden« haben. Der fragliche Text 
besagt aber, genauer betrachtet, etwas wesentlich anderes. Pachomius 
übte, kaum Christ geworden und für sich allein lebend, allerlei Liebes- 
werke gegen die arme Bevölkerung von Schenesit. Es kam ihm 
aber der Gedanke: »dieses Werk, d. i. der Liebesdienst gegen viele 
Leute im Dorfe, ist nicht Sache eines Mönches (rähibin), sondern die 
der Priester und treuer Greise (schujuhin muvminina); von dieser 
Stunde an will ich nicht mehr zurückkehren zu diesem Werke, da- 
mit nicht jemand mir nachahme und deswegen eifersüchtig werde; 
dann würde das geschriebene Wort über mich kommen: »Seele um 
Seele«. Es ist auch geschrieben: »Ein Gottesdienst, rein und makel- 
los vor Gott, ist dies : die Waisen und Witwen in ihrer Trübsal be- 
suchen und sich unbefleckt bewahren durch Abwendung von dieser 
Welt.« Pachomius übergab nun seinen Garten einem anderen bereits 
bejahrten Mönche (lischajhin aharin rähibin), der an seiner Statt für 
die Armen Sorge tragen sollte; er selbst aber unterstellte sich jetzt 
der Leitung eines greisen Anachoreten, namens Palaemon, um ge- 
mäss ^em Worte des Apostels auch das zweite Stück der Frömmig- 


1) Vgl. auch Casaiarif coU. XXI, 10. 
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keit, die Beinhaltong seiner selbst von der Befleckung der sündigen 
Welt, zu erfüllen. Es ist hier also gar nicht die Bede davon, dass 
die christliche Liebesthätigkeit etwas Minderwertiges sei. Hat doch 
Pachomius selbst den greisen Mönch gebeten, die Liebesthätigkeit in 
Schenesit fortzusetzen, und auch in seinem neuen Aufenthaltsorte 
mit seinem Lehrmeister in der Ascese fleissig Handarbeit verrichtet, 
um Arme unterstützen zu können, wie die Yiten (C 4, M 12, A' 347) 
übereinstimmend berichten. Nicht »das Lebensideal der Kleriker, 
die die Pflicht haben, die christliche Liebesthätigkeit zu treibenc, 
wird hier etwa dem Mönchsideal gegenübergestellt, wie Grützmacher 
(S. 54) meint; sondern sowohl die Kleriker und älteren Mönche als 
auch die jungen Mönche sollen sich in Liebeswerken bethätigen, 
nur dass den letzteren ans Herz gelegt wird, über der Liebesthätig- 
keit die ascetische Schulung nicht zu vergessen. 

Indes, wenn auch der Mönchsstand in der christlichen Gesell- 
schaft als ein höherer Stand hingestellt wird, so ist doch die Ergreifung 
desselben noch nicht identisch mit dem Zustand der Vollkommen- 
heit. Vielmehr wird nachdrücklich betont (s. oben S. 256 f., 262), dass 
der Verzicht auf Hab und Gut, die äussere Losschälung von der 
Welt nur als erste Stufe auf dem Wege der Vollkommenheit zu be- 
trachten ist. Die Vollkommenheit kann erst durch fortgesetzte Ascese 
errungen werden. Ja, ein Christ, der in der Welt lebt, kann sogar 
einen Mönch überflügeln, wenn er in seinem Berufe in reinerer Ge- 
sinnung Gottes Willen erfüllt als der letztere in seiner Zelle. In 
diesem Sinne erklärt Evagrius Pontikus^): »Besser ein seinem Mit- 
bruder dienender Laie als ein Anachoret, der sich seines Nächsten 
nicht erbarmt; besser ein sanftmütiger Laie als ein heftiger und 
jähzorniger Mönch«. Zum Beweise dafür, dass solche Anschauungen 
unter den egyptischen Mönchen des vierten Jahrhunderts vertreten 
waren, dienen auch einige auf uns gekommene Legenden aus jenen 
Kreisen. Als Antonius einmal in seiner Zelle betete, berichten die 
Verba Seniorum, hörte er eine Stimme, die zu ihm sprach: 
»Antonius, du hast noch nicht die Vollkommenheit eines Gerbers 
in Alexandria erlangt.« Der Heilige begab sich darauf nach jener 
Stadt und fragte den Gerber: »Erzähle mir deine Werke; denn 
deswegen bin ich aus der Wüste hierher gekommen«. Der Gerber 
erwiderte: »Ich weiss nicht, ob ich etwas Gutes gethan habe. Des- 
wegen spreche ich bei Beginn jedes Tagewerkes, wie doch die ganze 
Stadt vom Kleinsten bis zum Grössten ins Reich Gottes eingehen 


1) Evagrii monachi scntentiae etc., Migne s. gr. t. 40 col. 1280, 1279 
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werde wegen der Gerechtigkeit, die sie aasüben, während ich allein 
wegen meiner Sünden die ewige Strafe erleiden werde. Das nämliche 
Wort wiederhole ich aach am Abend, ehe ich mich zur Rahe lege, 
aus aufrichtiger Gesinnung meines Herzensc Da rief Antonius aus: 
»Wahrlich, mein Sohn, wie ein guter Goldschmied hast du, ruhig 
in deinem Hause sitzend, dich des Reiches Gottes bemächtigt; ich 
aber, der ich alle meine Zeit in der Wüste zugebracht habe, habe 
noch nicht die Vollendung deines Wortes erreichen können«. Ahn- 
liche Erzählungen von Mönchen, denen Gott zur Demütigung ofien- 
barte, dass verachtete Spielleute und andere Weltleute ihnen an 
Vollkommenheit gleich oder überlegen seien, sind schon früher (s. oben 
S. 115) erwähnt worden. Diese überraschenden Legenden stellen, 
man beachte es wohl, nicht etwa eine Reaktion des Volksgeistes 
gegen eine etwa zu Tage tretende Überschätzung des Mönchslebens 
dar. Dieselben sind ja mönchischer Provenienz und zu Erbauungs- 
zwecken für Mönchskreise geschrieben. Die Wahrheit, welche in 
jenen Legenden veranschaulicht wird, ist eben die, dass es in Be- 
zug auf die Verpflichtung und das Ziel der Vollkommenheit keinen 
Unterschied zwischen Mönchen and Laienchristen gibt. Es gibt 
nur eine einzige Vollkommenheit des christlichen Lebens, die in der 
Hingabe an Gott und seinen heiligen Willen, oder concreter ge- 
sprochen, in der Nachfolge Christi besteht. Die vornehmsten Pflichten, 
welche die Vollkommenheit des Mönches ausmachen, die Gottes- und 
Nächstenliebe, der Gebetseifer, Sanftmut, Geduld, Demut, sind an 
und für sich dieselben wie bei Weltleuten. Das einzige, was dem 
Mönchtum eigentümlich ist, sind die besonderen ascetischen Mittel, 
durch welche die Erreichung des Zieles energischer in Angriff ge- 
nommen und erleichtert werden soll. Ist aber auch die Vollkommen- 
heit nur eine, so hat dieselbe doch verschiedene Abstufungen. Es 
gibt Anfänger, Fortschreitende und Vollendete. In jenen Legenden 
wird plastisch zum Ausdruck gebracht, dass mancher Mönch auf dem 
Wege zur Vollkommenheit erst ein Anfänger ist, während mancher 
Laie zu den Vollendeten gehört. Nicht die äussere Strenge ist ent- 
scheidend über das Mass der Vollkommenheit, sondern der Grad der 
Liebe, die Lauterkeit der inneren Gesinnung , ganz gleich ob man 
Mönch oder Laie ist. und wenn auch dem ascetischen Stande als 
solchem insofern der Vorzug zuerkannt wird, weil er den ausschliess* 
liehen Dienst Gottes zum Inhalt hat und unmittelbar auf Gott und 
sein Reich gerichtet ist, so wird doch andererseits betont, dass durch 
Übernahme dieses Standes die Vollkommenheit noch nicht verwirk- 
licht ist; vielmehr werden in jenen Mönchslegenden die Vertreter 
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des ascetischen Standes zur Beschämung und Nacbeiierung auf das 
Beispiel ganz schlichter Weltleate hingewiesen, die den Kern des 
christlichen Lebens, die Verinnerlichnng des ganzen Menschen, rich- 
tig erfasst und in ihrem Leben zum Ausdruck gebracht haben. 

§ 6, Missionsarbeit und charittUive ThMigheit der egyptischen 

Mönche. 

Die Mönche flohen die Welt nicht aus Stolz oder Verachtang 
der Menschen, auch nicht deshalb, weil sie die Welt für das Böse 
selbst oder den Umgang mit ihr für Verunreinigung hielten. Solche 
stoische, bez. buddhistische Tendenzen lagen dem egyptischen Mönch- 
tum durchaus fern. Ja, wie aus dem vorigen § ersichtlich ist, 
finden wir in den ans jenen Kreisen hervorgegangenen Schrifteu 
eine durchaus gerechte Würdigung der weltlichen Berufsarbeit. Die 
Weltflucht samt den übrigen ascetischen Übungen betrachtete man 
nur als Mittel, um den »Kampf gegen das Niedere im Menschen, 
den Mammon, die Sorge und die Selbstsüchte, einen Kampf, der ja 
auch nach Harnack zum Wesen des Evangeliums gehört, besser 
führen zu können. Dass dieses Ziel nicht von allen in gleichem 
Masse erreicht wurde, dass sogar manche ihrem Berufe untreu wur- 
den, das haben, wie oben gezeigt worden ist, selbst Vertreter des 
Mönchtums nicht abgeleugnet. Andererseits geht aus den zeitge- 
nössischen Quellen zur Genüge hervor, dass das Oros der egyptischen 
Mönche durch unausgesetzte Benutzung der ascetischen Mittel sich 
innerlich zu erneuern und zu kräftigen bemühte. 

Indem aber die Mönche an der Reform des inneren Menschen 
arbeiteten, wirkte der dabei bewiesene Heroismus mächtig auf das 
Oemüt der in der Welt verbliebenen Mitbrüder und trug nicht 
wenig bei zur Hebung des himmlischen Sinnes, der doch gewiss zum 
Wesen des Christentums gehört. Dies trat allerdings bei den Ver- 
tretern des ascetischen Standes nicht in gleicher Weise hervor; aber 
je grösser ihr Opfersinn war, desto mächtiger wirkte ihr Wort auf 
die Geister und ihr Beispiel auf die Herzen der Mitmenschen. Diesen 
letzteren Zweck haben die Mönche wohl nicht von vornherein im 
Auge gehabt. Wir lesen, wie die bedeutendsten unter ihnen, An- 
tonius, die beiden Makarier, Johannes von Lycopolis, aus Furcht vor 
Selbstüberhebung dem Contakt mit der Welt möglichst aus dem 
Wege gingen. Indes die Vorsehung sorgte dafür, dass ihr Licht 
nicht unter dem Scheflfel blieb. 

Antonius verliess wegen der vielen Besuche seine ursprüngliche 
Einsiedelei in einer verlassenen Burg, wo er zwanzig Jahre gelebt 
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hatte; doch auch sein neuer Aufenthaltsort, der zwischen Heraclea 
and Aphroditen nach dem roten Meere za in einer schauerlichen 
Wildnis lag, schreckte die Fremden nicht ab (Vita Ant. c. 55). 
Der Diakon Baisan von Aphroditen (Hieron. vita Hilarionis c. 25) 
pflegte denjenigen, die zu Antonius reisen wollten, wegen des grossen 
Wassermangels in der Wüste Dromedare zu stellen und ihnen bis 
an Ort und Stelle das Geleit zu geben. Für gewöhnlich begaben 
sich aber die Fremden ,nach der am rechten Nilufer, gelegenen 
MöQchskolonie Pispir und warteten daselbst, bis Antonius aus seiner 
drei Tage- und drei Nachtreisen entfernten Klause zu seinen Schülern 
kam. Dies geschah in der Begel alle zehn oder zwanzig Tage ; bis- 
weilen aber kam Antonius auch nach fünf Tagen, wenn es das Be- 
dürfnis der Fremden erheischte (Hist. Laus. c. 2& ; vita Ant. c. 49). 
Bischöfe, hohe Civil- und Militärbeamte ^) zählten zu den Besuchern. 
Es erschienen sogar Friedensrichter mit den rechtenden Parteien, 
und vielen gereichte die Vermittlang des Antonius zum Nutzen und 
zur Wohlthat. Er redete ihnen so zu Herzen, dass sie darüber das 
Rechten vergassen und jene glücklich priesen, die sich von dem 
Treiben der Welt zurückzögen. Die aber, welche ein unrecht er- 
litten hatten, nahm er so in Schutz, dass man meinen mochte, nicht 
andere, sondern er selber sei der Verletzte. Den Richtern aber war 
er dadurch forderlich, dass er ihnen den Rat erteilte, beim Sprechen 
des Urteils die Gerechtigkeit hochzuhalten, Gott zu fürchten und 
sich vor Augen zu halten, dass sie mit dem nämlichen Gerichte, 
mit dem sie richteten, wieder gerichtet werden würden. Die Schil- 
derung der segensreichen Wirksamkeit des Antonius lässt Athanasius 
in folgenden Panegyrikus ausklingen: Antonius war wie ein Arzt 
Egypten gegeben. Denn wer näherte sich ihm trauernd und ging 
nicht in Freuden davon? Wer kam weinend über den Tod der Seinen 
und legte nicht die Trauer ab? Wer kam in Hass zu ihm und 
wurde nicht zur Freandlichkeit umgestimmt? Welcher Arme, mut- 
los zu ihm kommend, verachtete nicht den Reichtum, sobald er ihn 
hörte und sah, und ging getröstet von dannen? Welcher nachlässige 
Mönch ging nicht gestärkt von ihm ? Welcher junge Mann kam zu 
Antonius ins Gebirge und verschmähte nicht die Lüste und gewann 
die Enthaltsamkeit lieb? Wer kam, von den Dämonen gequält, zu 
ihm und fand nicht Ruhe? Wer kam ferner, von seinen Gedanken 
geplagt, zu ihm und wurde nicht heiteren Sinnes ^)V Allerdings suchten 


1) Mingarellit Aegjptiorum codicam reliquiae etc. fasc. I, Bononiae 
1785, p. 179; Vita Ant. c. 57, 61. 64, 82, 84, 85. 

2) Vita Ant. c. 84, 87. Mingarellh 1. c. p. 176 u. 178. 
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manche Weltleute, mehr von Neugier getrieben, Antonius auf. 
Damm kam er mit seinem Schaler Makarias wegen eines Zeichens 
überein, um diejenigen, welche ein wahres Verlangen nach Erbauung 
hatten, von den aus blosser Neugier gekommenen zu unterscheiden. 
Er hatte nämlich dem Makarius aufgetragen: »Wenn Du merkst, 
dass Leute Anliegen von geringerer Wichtigkeit haben, so sage: 
»Es sind E^ygter da«. Wenn dir aber manche als vollkommener 
und in sich gekehrter erscheinen, so sage: »Es sind Jerusalemitenc 
Wenn von beiden Gattungen welche da waren, sagte Makarias: 
»Es ist ein Qeroenge«. Wenn nun Makarius meldete: »Es sind 
Egypter«, dann sagte ihm Antonius : »Bereite einen Linsenbrei und 
gib ihnen etwas zu essen U und er hielt ihnen bloss eine Ansprache, 
betete über sie und entliess sie. Sagte aber Makarius: »Es sind 
Jerusalemitenc, dann blieb Antonius die ganze Nacht dort und er- 
teilte ihnen Lehren des Heils (Hist. Laus. c. 26). Auch die Väter 
der nitrischen Mönchskolonie übten eine grosse Anziehungskraft auf 
die Christenheit aus; darum baute man für die Gäste ein eigenes 
Fremdenhaus, und denen, die ernstliche christliche Gesinnung in die 
Wüste geführt hatte, gestattete man auch längeren Aufenthalt und 
erwies ihnen aufrichtige Gastfreundschaft (s. oben S. 92). Über- 
haupt zeigt die Historia Lausiaca, die CoUationes Cassians, 
die Historia monachorum Buffins sowie die Apophthegmenliteratur 
zur Genüge, wie viele reiche und angesehene Christen beiderlei Ge- 
schlechts, selbst aus dem Abendlande, die weite Reise in die Wüste 
nicht scheuten, um bei den Anachoreten und Cönobiten in ihren 
Zweifeln Aufklärung, und in ihren Anliegen geistlicher und mate- 
rieller Art Trost und Erbauung zu erhalten. Niemand schien sich 
mehr von der Welt zurückgezogen zu haben als Johannes von Lj- 
copoiis in seiner Klause in der Thebais. Aber er blieb nicht ver- 
borgen, und die Weltflucht, die nicht etwa aus Misanthropie , son- 
dern inniger Gottesliebe hervorgegangen war^), machte ihn weder 
gefühllos gegenüber den verschiedenen Leiden der Menschen noch 
überhaupt gleichgiltig gegen die Christen in der Welt. Er verliess 
allerdings nie seine Zelle; aber durch ein Fenster sprach er Worte 
der Erbauung und sprach denen, die dessen bedurften, Trost za. 
Er Hess für die Gäste, unter denen, wie Bufin bezeugt, auch die 


1) »Er blieb allein in seiner Zelle and diente Gott allein, indem er Tag 
and Nacht sich mit Gott unterhielt und ohne Unterlass betete. So strebte er 
mit ganzer Reinheit der Seele nach dem Göttlichen , das alle Vemanft über- 
trifft. Denn je mehr er sich ?on allen menschlichen Unterredungen and Sorgen 
entfernte, desto mehr näherte sich ihm Gott«. 
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höheren Stände vertreten waren, in der Nähe seiner Wohnung eine 
Zelle bauen (Hist. mon. c. 1). Wie endlich Makarios der Egypter 
sich vor dem Andrang der Besucher, die den weiten und beschwer- 
lichen Weg in die sketische Wüste nicht scheuten, zu schützen 
suchte, ist schon früher (S. 98) mitgeteilt worden. 

Das egyptische Mönchtum entwickelte sich angesichts der heid- 
nischen Philosophenschulen. Eine so ausserordentliche Erscheinung, 
wie es die christlichen Klöster waren, eine so grosse Zahl von her- 
vorragenden Anachoreten in den Wüsteneien, konnte auf die heid- 
nischen Philosophen, deren Lehren gerade in jener Zeit einen stark 
religiös-sittlichen Zug bekundeten, nicht ohne Eindruck bleiben. 
Weder die Sonnenglut noch die Beschwerlichkeit der Wege hielt sie 
ab in die Wüste zu eilen, um sich mit eigenen Augen zu über- 
zeugen, wie daselbst die christlichen Mönche die ascetischen Grund- 
sätze des Evangeliums in Thaten umzusetzen sich bemühten. Solche 
griechische Weltweise fanden sich auch einmal in der Mönchs- 
kolonie Pispir ein. Antonius, der zwar nicht wissenschaftlich ge- 
bildet, aber doch geistreich und schlagfertig war, legte ihnen mit 
Hilfe eines Dolmetschers dar, wie vorteilhaft sich die christlichen 
Mysterien von den zum Teil unsittlichen Mythologien abheben, und 
zeigte an praktischen Beispielen, wie sich die sittlich erneuernde 
und heiligende Kraft des christlichen Glaubens an seinen aufrichtigen 
Bekennern und Anhängern dokumentiere (vita Ant. c. 72 — 80). Ge- 
legentlich eines anderen Besuches drückte ein Philosoph seine Ver- 
wunderung darüber aus, dass Antonius es so lange in der Wüste 
aushalte, da er daselbst des Trostes und des Vergnügens, das die 
Bücher gewähren, beraubt sei, worauf der letztere erwiderte: »Mein 
Buch ist die Natur, und die steht mir zu Gebote, so oft ich lesen 
mag, was Gott spricht^ (So/om. h. e. IV, 23). Diese Unterredungen 
führten, wie die vita Antonii bemerkt, zwar nicht zur Bekehrung der 
Philosophen, aber doch zu einer gerechteren Würdigung des Christen- 
tums^). Auch der sketische Mönch Serapion erzählte dem Cassian 
(coli. V, 21), wie ein greiser Anachoret einen Philosophen, der ihn 
anfangs für unwissend und bäuerisch erachtet hatte, durch eine 
lichtvolle Darstellung der christlichen Ethik in Erstaunen setzte. 


1) Die in dem pachomianischen Kloster bei Panopolis erschienenen Philo- 
sophen waren keine Heiden, da sie die Pachomianer auf die Kenntnis der 
hl. Schrift prüfen wollten. Es waren dies jedenfalls Manichäer, deren Zusam- 
mentreffen mit Mönchen anch anderweitig bezeugt wird (Hist. mon. e. 9). (TrütZ" 
macher (S. 75 Anm. 2) glaubt auf Grund der Stelle M 72: »Ihr rühmt euch 
grosse Mönche zu seine, dass die Pliilosophen Mönche waren, indem er irrtüm- 
lich die Philosophen die Worte sprechen lässt. 
Schiwietz, Mönchtum. 19 


290 Rückblick auf dtu egypt Mönchtum des 4. Jahrh, 

Der gelehrte EellienmdDch Evagrius Pontikus ergriff sogar die 
Offensive, reiste öfters nach Alexandria und disputierte daselbst mit 
den griechischen Philosophen über die christliche Lehre ^). 

Wie Christus den sog. evangelischen Räten eine Hinordnung auf 
das Reich Gottes gegeben hat, so verwendeten auch die egyptischen 
Mönche die durch die Losschälung vom Irdischen gewonnene Frei- 
heit und Energie im Dienste der Ausbreitung des Evangeliums. 
W&hrend Sozomenus (h. e. IT, 5) im allgemeinen erklärt, dass ab- 
gesehen von anderen Faktoren das gute Beispiel und der apostolische 
Eifer der Mönche im Zeitalter Constantins und seiner Nachfolger 
viel zur weiteren Ausbreitung des christlichen Glaubens beigetragen 
habe, finden wir in den Quellen des egyptischen Mönchtums hier- 
über noch genauere Einzelheiten. Als Antonius nach Alexandria 
kam, um für den nicänischen Glauben Zeugnis abzulegen, verlangten 
auch Heiden, ja selbst ihre Priester, diesen Mann Gottes zu sehen, 
und gewiss sind, wie der Verfasser der vita Antonii c. 70 bemerkt, 
in jenen Tagen so viele von ihnen Christen geworden, als man sonst 
etwa in einem Jahre es werden sah. Grosses Aufsehen erregte auch 
in Alezandria die Kunde von der evangelisatorischen Thätigkeit des 
berühmten Makarius des Egypters, der mit mehreren Genossen unter 
Kaiser Valens aus der Wüste auf eine Insel des Niideltas verbannt 
worden war und die dortigen heidnischen Bewohner znm Christen- 
tum bekehrte (Rufin. h. e. II, 4). Als Apoilonius zur Zeit des 
Kaisers Julian nicht weit von Hermopolis magna (Aschmunen) eine 
Mönchsgemeinde gründete, gab es in der Umgegend noch zehn heid- 
nische Dörfer. Anlässlich eines Götzenfestes gelang es ihm, die 
Festgenossen dem Christentum zuzuführen. Diesem Beispiele folgten 
später noch viele andere, so dass in der ganzen Gegend fast gar 
kein Heide mehr anzutreffen war (s. oben S. 112 f.). Südlich von 
der eben genannten Stadt wohnte im Gebirge der Priester Kopres 
mit vielen Mönchen, durch deren Predigt und Liebeswerke die arme 
heidnische Landbevölkerung in jener Gegend für die Lehre Christi 
gewonnen wurde (Rufin. bist. mon. c. 7). Pachomius, dessen aposto- 
lischer Eifer in den Viten ausdrücklich gerühmt wird, erbaute gleich 
nach der Errichtung seines ersten Klosters in dem nächsten Dorfe 
Tabenntsi eine Kirche, in der er Samstags und Sonntags das arme 
Hirtenvolk der Umgegend versammelte und durch seine liebevolle 
Lehrweise zum Empfang der Taufe brachte (vita C 20). Wie er 
selbst schon als Katechumen zu Schenesit ein ascetisches Leben 


1) Paradisns monach., Migne s. gr. t. 65 col. 448 ; die griech. Recension 
der hist. mon. c. 27 (bei Preuschen S. 86). 
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geführt hatte , so nahm er auch später , Jahr für Jahr , in seine 
Klöster EatechumeneD als Mönche aaf, die anlässlich des jährlichen 
Generalkonventes zq Pheboon getauft zu werden pflegten (s. oben 
S. 152, 180). 

Aus den Berichten über diese Missionsthätigkeit ergibt sich, 
dass die Mönche mehr durch Erweise der Nächstenliebe als durch 
die Predigt Erfolge erzielten. Die in der Vollkommenheit fortge- 
schrittenen Mönche waren sich dessen bewusst, dass nur die Liebe 
den richtigen Weg zu den Herzen der Menschen finde; darum er- 
klärte einmal Makarius der Egypter: »Eine hoffärtige und böse Bede 
macht auch gute Menschen böse, eine demütige und gute Rede aber 
macht auch die Bösen besser«. Veranlassung zu diesem Ausspruch bot 
ein Vorfall, der zugleich beweist, dass mancher Mönch aus Mangel an 
dem richtigen Takte für das Missionswerk wenig geeignet war. 
Makarius reiste nämlich einmal aus der sketischen Wüste nach 
Nitria und befahl dem ihn begleitenden Jünger, ein wenig voraus- 
zageheii. Als nun der letztere einen bedeutenden Vorsprung hatte, 
begegnete er einem Götzenpriester, der hurtig des Weges lief und 
ein grosses Stück Holz trug, und rief demselben zu: »Wo gehst du 
hin, Dämon?« Der Priester geriet in Zorn, misshandelte den Mönch 
and liess ihn halbtot liegen. Dann lief er seines Weges weiter und 
begegnete dem Makarius. Dieser sprach zu ihm: »Sei gegrüsst, eine 
mühsame Arbeit hast du auf dich genommen«. Der Oötzenpriester 
sprach voll Verwunderung: »Was hast du an mir Gutes gesehen, 
dass du mich so freundlich grüssest?« Makarius erwiderte ihm: 
»Weil ich sah, dass du von der Arbeit ermattet bist und liefest, 
ohne das Ziel zu kennen«. Der Priester entgegnete ihm: »Dein 
Gruss bat mich gerührt und überzeugt, dass du ein grosser Diener 
Gottes bist, unterwegs begegnete mir ein ganz erbärmlicher Mönch 
und beschimpfte mich; aber ich habe es ihm heimgezahlt«. Alsdann 
ergriff er die Füsse des Makarius und fügte hinzu: »Ich verlasse 
dich nicht, bis du mich zum Mönch gemacht hast«. Hierauf gingen 
sie miteinander an den Ort, wo der misshandelte Mönch lag, hoben 
ihn auf und trugen ihn in die Kirche von Nitria. Die dortigen 
Mönche waren nicht wenig erstaunt, als sie Makarius in Begleitung 
des Götzenpriesters sahen; der letztere wurde in die Mönchsgemein- 
schaft aufgenommen, und, seinem Beispiele folgend, bekehrten sich 
viele Heiden zum Christentum ^). 

Wie noch heute, so waren auch damals die Grenzen des frucht- 


1) Rostoeydy de vitis Patr. IIb. III n. 127. 
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baren Nilthales von wilden Volksstämroen bewohnt. Dieselben konn- 
ten trotz der gegen sie unternonmienen Feldzüge weder erreicht noch 
gänzlich unterworfen werden. Die Mönche, die sich meist im Ge- 
birge oder in der Wüste niedergelassen hatten, wurden von ihnen 
häufig belästigt und ihrer geringen Habseligkeiten beraubt. So 
wurde nicht weit von einem pachomianischen Kloster ein Mönch 
durch die Blemmyer gefangen genommen ^). Gegen Ende des vierten 
Jahrhunderts wurden von den räuberischen Maziken vier Kirchen 
in der sketischen Wüste zerstört und einige Mönche ermordet^ 
Indes gelang es auch den Mönchen, Angehörige dieser wilden No- 
roadenstämme zu bekehren und sogar für das Mönchsleben zu ge- 
winnen. Der Kameltreiber Makarius aus dem wilden Volksstamm 
der Bukolier, die zwischen Alexandria und den Natronseen wohnten, 
machte sich bei dem Transport des Natrons nach Egypten öfters des 
Diebstahls schuldig, wofür er von seinen Herren hart gezüchtigt 
wurde. Eines Tages erschlug er an den Ufern des Mörissees beim 
Spiel einen Genossen, floh aus Furcht in die sketische Wüste, blieb 
unter den dortigen Mönchen als Büsser und ertrug demutig die An- 
spielungen derselben auf seine Vergangenheit^). Noch gewaltthätiger 
erscheint der Beduine (icoifjfijv ä7poixö(:) Apollo*). Sein wildes Tem- 
perament reizte ihn einmal beim Anblick einer schwangeren Frau 
zur Ermordung derselben und Öffnung ihres Leibes. Von Reue er- 
griffen, kam er in die sketische Wüste und bekannte den Mönchen 
seine ünthat. Als er hierauf beim Psalmengebet die Worte hörte: 
»Die Zeit unserer Jahre ist siebzig Jahre und aufs höchste achtzig 
Jahre, und was darüber hinaus ist, ist Mühsal und Schmerz,« ent- 
schloss er sich zur Busse mit den Worten: »Ich bin schon vierzig 
Jahre alt, und habe noch kein einziges Gebet zu Gott gesprochen; 
nun will ich, wenn ich vierzig weitere Jahre lebe, nicht aufhören, 
Gott um Verzeihung meiner Missethaten zu bitten.« Tag und Nacht 
betete er in seiner Zelle: »Herr, als Mensch habe ich gesündigt, 
als Gott sei mir gnädig.« Ein Mönch, der bei ihm blieb, hörte ihn 
auch beten: »Herr, ich bin dir lästig gewesen, aber verzeih mir, 
damit ich ein wenig Ruhe finde,« und der reuige Büsser erhielt die 
Gewissheit, dass ihm Gott alle seine Missethaten, auch die an dem 
Weibe begangene, vergeben habe; wegen des Frevels an dem Kinde 
aber blieb er in Ungewissheit. Indes tröstete ihn ein greiser Mönch 


1) Vita C 54, P 9 f. 

2) Rosweyd, de vitis Patr., lib. V libell. 18 n. 14; lib. III n. 199. 

3) S. oben S. 101, dazu Apophthegm. Patr., Migne, 8. gr., t 45, col. 273 

4) Apophth. Patr. 1. c. col. 133. 
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mit den Worten: »Auch das an dem Kinde begangene Verbrechen 
hat dir der Herr verziehen ; doch überlässt er dich der Unruhe, weil 
dies deiner Seele zuträglich ist.c Auch der Äthiopier Moyses (s. oben 
S. 102), einer der bedeutendsten Mönche in der Sketis, war bis zu 
seiner Bekehrung Hauptmann einer Räuberbande und gefurchtet 
wegen seiner herkulischen Stärke. Von seiner tiefen Einsicht in die 
ascetische Mystik legen sowohl die Collationen Cassians (I und II) 
als auch die Apophthegmensammlungen Zeugnis ab. Von seiner her- 
kulischen Stärke machte er einmal noch als Mönch Oebrauch, indem 
er vier Räuber, die in seine Zelle eindringen wollten, band und vor 
die Thür der Kirche brachte. Als die Übelthäter erfuhren, dass der 
Mönch, der sie bewältigt hatte, der ehemalige Räuberhauptmann 
Moyses wäre, empfanden sie Beue über ihr bisheriges Sündenleben 
und führten als Mönche ein erbauliches Leben. Auch durch die 
Mönche in der Thebais geschahen Bekehrungen einzelner Bäuber. 
Der in der Nähe von Oxyrrhynchos (Behnesa) wohnende Klausner 
Theon^) bekehrte einige Räuber, die seine Zelle des Nachts plündern 
wollten. In einem benachbarten Kloster aufgenommen, besserten 
dieselben ihr Leben. Gleichen Erfolg erzielte der etwas mehr süd- 
lich an einem abgelegenen Orte wohnende Ammon, als er eines 
Tages einige Räuber, die ihm öfters Brot aus seiner Zelle stahlen, 
bei einer ähnlichen That ertappte, ihnen trotzdem gleich einen 
Liebesdienst erwies und dabei sie in aller Freundlichkeit zur Um- 
kehr mahnte*). Durch die Bemühungen des schon oben erwähnten 
Apollonius, der eine Mönchskolonie bei Hermopolis (Aschmun§n) 
leitete, wurde ein Beduine, der zwischen zwei Nachbardörfern be- 
ständig Unfrieden säte, umgewandelt und in die Mönchsgemeinde 
aufgenommen. Viertausend Schritt von Antinoupolis entfernt, lebte 
der ehemalige Räuber Capiton*) in einer Höhle; aus Farcht, seiner 
Leidenschaften noch nicht ganz Herr geworden zu sein, wagte er es 
nicht, ins Nilthal unter die Menschen zu gehen. Der Begründer 
einer Mönchskolonie in der Oberthebais, an deren Spitze Rufin den 
Priester Kopres fand, war ein gewisser Patermutius*), der als Räuber 
und Grabschänder in jener Gegend berüchtigt war, aber bei der 
Ausübung seines unsauberen Handwerks in dem Hause einer gottge- 
weihten Jungfrau in sich ging und, nachdem er durch ein drei- 
jähriges Katechumenat in der Wüste Beweise seiner Sinnesänderung 


1) Rnfin. bist. mon. c. VL 

2) Ebend. c. VIII. 

3) Bist. Laus. c. XCIX. 

4) Hist. mon. c. IX; Paradisns Patr., Migne, s. gr. t. 65 col. 449. 
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geliefert hatte, schliesslich getauft wnrdp. So brachten diese Mönche 
ihre Überzeugung von der Möglichkeit der Sinnesänderung der rohen 
Beduinen durch die That zana Ausdruck und standen selbst nicht 
an, die Bekehrten in ihre Reihen aufzunehmen^). 

Die Losschälung von der Welt, die nicht aus Menschenhass, 
sondern aus christlicher Gottesliebe hervorgegangen war, erstickte 
auch nicht in den Herzen der Mönche das Zartgefühl für das ma- 
terielle Elend ihrer Mitmenschen. Vielmehr lesen wir, dass ihre 
Entsagung und ihr Opferleben auch der notleidenden Menschheit zu 
gute kam. Wie Antonius Handarbeit verrichtete und einen Teil des 
Erlöses seiner Arbeit für seinen Lebensunterhalt, das übrige aber für 
die Armen verwendete, so arbeiteten auch seine Mönche, um Almosen 
geben zu können >). Über die charitative Thätigkeit, die Pachomius 
als Ascet in Schenesit und dann als Anachoret in Gemeinschaft mit 
seinem ascetischen Lehrer Palaemon übte, ist schon oben (S. 283 f.) ge- 
sprochen worden. Alles Überflüssige unter die Armen auszuteilen, galt 


1) Hier wfire noch zu nutersnchen , ia wieweit die egjptischen Mönche 
des 4. Jahrh. an dem Zerstörongswerk der heidnischen Tempel beteiligt (ge- 
wesen sind. Am^lineau (s. den Artikel »Le christianisme chez les anciens 
coptesc in der BeTue de Phistoire des Religions, 14 (1886) S. 335 ff.) behauptet 
zwar, dass die Lektüre der alttestamentlichen Schriften den Mönchen den Im- 
puls zur Tempelstürmerei gegeben hätte; indes fehlt in diesem Artikel jegliche 
Begründung dieser Vermutung. In der Mönchsliteratur des 4. Jahrh. findet 
man bis zum Jahre 889, wo der Patriarch Theophil us von Alezandria auf Grund 
kaiserlicher Edikte heidnische Tempel in christliche Lokale zu yerwandeln oder 
zu zerstören anfing, keinen einzigen Anhalt dafür, dass die egjptischen Mönche 
in fanatischer Weise gegen die heidnischen Heiligtümer gewütet hätten. Viel- 
mehr liest man, dass die Mönche sich auf der Keise nicht genierten, in ver- 
lassenen Tempel Unterkunft für die Nacht zu suchen (Bosweyd, de vitis Patr. 
lib. V. libell. 5 n. 24). Pachomius lebte anfangs als Ascet in einem alten 
Serapistempel bei Schenesit, ohne dass die dortigen Christen daran Anstoss 
nahmen, und in Oxjrrhynchos machten die Mönche die Tempel zu Klöstern 
(s. oben S. 115). Die erste und einzige Notiz, welche die Tempelstürmerei des 
Theophilus mit dem Mönchtum in Verbindung bringt, findet sich in den 
Apophthegmata Patrum (Migne s. gr. t. 65 col. 200): ^HX^öv tcote Twax^ps? ek 
*AAe?av8pciav xXt)^^vt£? ötco Beo^fXou toü «pyietckjxötcou, Ifva izou^oji eÖ5(^T)v xa\ xa&ÄT) 
Toc Upa«. Damit ist aber noch nicht bewiesen, dass die Mönche einen herYor- 
ragenden Anteil an der Zerstörung des Serapeum in Canopus und der alexan- 
drinischen Tempel genommen hätten, und andere das egyptische Mönchtum, 
des 4. Jahrh. mehr belastende Angaben findet man weder oei dem heidnischen 
Historiker Zosimus noch bei dens Sophisten Euuapius. Der letztere berichtet 
nur, dass in Canopus, dem bisherigen Bendez- vous der heidnischen Lebewelt, 
nach der Zerstörung des Serapeum Mönche — und zwar, wie wir anderweitig 
(s. oben S. 173 f.) wissen, Pachomianer — sich niedergelassen hätten, wobei 
er sich nicht enthalten konnte, seinem Fanatismus gegen das christliche Mönch- 
tum überhaupt Luft zu machen (Eunapius, ed. Boissonade, Amsterdam, 1822, 
S. 44 f.). Amälineau selbst will die Frage nach der Beteiligung der egjrpti- 
schen Mönche bei der Zerstörung der heidnischen Tempel unentschieden lassen, 
da hierbei, wie er sagt, noch andere Faktoren, wie die muselmännische In- 
vasion und das türkische Begime, in Betracht zu ziehen wären. 

2) Vita Ant. c. 3 u. 44. 
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als heiliges Gesetz in den Kreisen der egyptischen Einsiedler, and da 
die Mönche sich ihrer kranken und altersschwachen Mitbräder an- 
nahmen, so war es auch verpönt, für die Bedürfnisse des Alters 
oder der Krankheit einen Sparpfennig zurückzulegen. Ein Verstoss 
eines nitrischen Mönches gegen diese traditionelle Satzung erregte 
darum ein grosses Aufsehen unter seinen Genossen. Dieselben hielten 
unter sich Rat, was mit den hundert Solidi, die der verstorbene 
Mitbruder sich durch Leinweberei verdient hatte, zu thun sei. Die 
einen meinten, man solle sie unter die Armen verteilen; andere, 
man solle sie der Kirche schenken ; einige wieder, man solle sie den 
Verwandten schicken. Makarius aber und Pambo, Isidor und die 
anderen, die man als Väter betrachtete, bestimmten, das Geld samt 
seinem Besitzer zu begraben, indem sie sagten : »Dein Geld soll bei 
dir zu deinem Verderben sein«. Das braucht niemand, fügt Hierony- 
mus^) hinzu, für grausam zu halten; denn es ergriff alle Mönche 
darch ganz Egypten ein solcher Schrecken, dass sie es von nun an 
für ein Verbrechen hielten, auch nur einen Solidus zu hinterlassen. 
Die vielen Mönche, die in der fruchtbaren Landschaft ArsinoS unter 
der Leitung des Priesters Serapion standen, lebten von dem Ertrage 
der Arbeit ihrer Hände. Zur Zeit der Ernte arbeiteten sie um Lohn. 
Jeder verdiente etwa achtzig Malter Getreide. Den grössten Teil 
dieses Erwerbes boten sie dem Vorsteher zur Austeilung unter die 
Armen, und damit wurden nicht bloss die Armen jener Gegend be- 
dacht, sondern ganze Schiffe, mit Getreide beladen, wurden nach 
Alexandria geschickt und die Vorräte unter die Gefangenen oder 
andere Notleidende ausserhalb Alexandrias verteilt'). Die Wohl- 
tätigkeit der egyptischen Mönche beschränkte sich auch nicht auf 
die engere Heimat. Zur Zeit der schweren Verfolgung unter Valens 
sandten sie den verbannten und zu den härtesten Arbeiten in den 
Bergwerken verurteilten Katholiken bis nach Armenien und Pontus 
Geld und Lebensmittel*). Von Pachomius lesen wir, dass er seit 
seiner ersten Klostergründung allen Überfluss unter die Armen aus- 
zuteilen pflegte und während eines Notstandes alle Klostervorräte 
hingab, so dass es den Seinigen an Brot gebrach *). Überhaupt ent- 


1) Ep. ad Enstochium XXII (Vallarsi) c. 33. 

2) Hist. mon. c. 18. An dieser Stelle bemerkt noch Rufin, dass fast 
alle egyptischen Mönche zur Erntezeit als Schnitter arbeiteten. Bestätigt wird 
dies dnrch die Verba Seniorum, wonach selbst angesehene Mönche, wie Sisoes, 
der Schüler des Antonius, Makarius der Egypter, zur Erntezeit die Wüste ver- 
liessen und als Feldarbeiter sich verdangen. S. Rusweyd, de vitis Patr. üb. VI 
libelL 2 n. 8; lib. V libell. 14 n. 14, libell. 17 n. 20. Vgl. Caaaian, coli. XV, 4. 

3) Cassian, coli. XVIII, 7. 

4) S. oben S. 209. 
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halten die Apophthegroensammlangen viele Berichte, in denen eine 
Aber das gewöhnliche Mass hinausgehende Opferfreudigkeit und 
Entäusserung einzelner Mönche zu Qnnsten der Armen zum Aas- 
druck kommt ^). 

Während die egyptischen Mönche meist durch Handarbeit sich 
das tägliche Brot und die Mittel zur Bethätigung der Nächstenliebe 
zu verschaffen suchten , besuchte Apollonius (s. ob. S. 96) Tag für 
Tag unverdrossen die Kranken der nitrischen Mönchskolonie, verab- 
reichte ihnen die nötigen Arzneien und Erfrischungsmittel und sorgte 
noch auf dem Sterbebette far einen Nachfolger in diesem Liebes- 
werk. Der Priester Isidorus *) , der seine Jugendzeit unter den 
Nitriern zugebra'^.ht hatte, leitete in Alezandria ein Hans für Arme 
und Obdachlose und erfreute sich wegen seiner charitativen Thätig- 
keit auch bei den Heiden eines hohen Ansehens. Der Juwelier 
Makarius gab sein Geschäft in Alexandria auf, widmete sich als 
Priester und Ascet dem Krankendienste und machte sein Haus zu 
einem Spital für Sieche und Krüppel beiderlei Geschlechts. Palladius') 
zeigt an einer Episode, wie seine Liebe zu den Kranken, die er seine 
Hyacinthen und Smaragde nannte, ihn bei der Beschaffung der 
Subsistenzmittel erfinderisch machte. 

Besonders berühmt waren die egyptischen Mönche durch die 
Übung der Gastfreundschaft. Jedes Kloster und jede Mönchskolonie 
hatte ein Xenodochium, die Zufluchtsstätte für Fremde und Durch- 
reisende. Sowohl die pachoraianischen als auch die übrigen Mönchs- 
regeln, welche den Namen des Antonius, Isaias sowie anderer Mönchs- 
väter des vierten Jahrhunderts tragen, enthalten Vorschriften über 
die Gastfreundschaft. Voll Begeisterung schildert Rufinus (bist, 
mon. c. 21) die liebevolle Aufnahme, die ihm und seinen Genossen 
von den nitrischen Mönchen zu teil geworden ist. »Als wir unst, 
sagt er, »dem Orte näherten, und die Mönche bemerkten, dass 
Fremdlinge ankämen , strömten sie wie ein Bienenschwarm ein jeder 
ans seiner Zelle hervor. Heiter und hurtig kamen sie uns entgegen 
und brachten Brot und Wasser zu unserer Erquickung. Dann führten 
sie uns unter Psalmengesang zur Kirche und wuschen uns die Füsse. 
Was soll ich erst von ihrer Menschenfreundlichkeit sagen, mit der 
sie uns allerlei Gefälligkeiten und Liebesdienste erwiesen? Sie be- 
mühten sich nicht nur, uns in ihre Zellen zu führen und sich gast- 


1) Vgl. Apophthegm. Patr., Miyne, s. gr. t. 65 col. 191, 307; Rosweyd, 
de vitis Patr. lib. III n. 70. 

2) Bist. Laus. c. 1. 
B) Ebend. c. 6. 
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freandlich zo erweisen, sondern gaben auch durch ihr Beispiel die 
besten Belehrungen in der Tagend. Nirgends sahen wir die Liebe 
in solcher Blüte; nirgends bemerkten wir solchen Eifer in der Aus- 
übung der Werke der Barmherzigkeit ; nirgends eine so vollkommene 
Gastfreundschaft«. Ahnlich befiehlt der Abt Jesaias^) den Einsiedlern, 
wenn jemand an der Thür der Zelle anklopfe, sofort von der Arbeit 
abzulassen und ihm Erfrischungen zu reichen. Heiter sollten sie dem 
Fremdling entgegengehen und ihn grüssen. Nach Verrichtung des Ge- 
betes sollten sie sich zum Gaste setzen und ihn nach seinem Befinden 
fragen. Sie sollten ihm ein Buch zum Lesen geben oder dem Ermüdeten 
Ruhe gewähren uud dessen Füsse waschen. Sein zerrissenes Kleid 
sollten sie zusammennähen oder, wenn es schmutzig ist, reinigen. 
Wenn der Fremdling arm sei, sollten sie ihn nicht im Elend ent- 
lassen, sondern ihm geben, was Gott ihnen selbst geschenkt habe. 
Überhaupt setzten die Einsiedler das Beste, was sie hatten, ihren 
Gästen vor. Ja, um der Gäste willen, sagt Cassian*), wurde von 
den egyptischen Mönchen mit Ausnahme der durch die Kirchenge- 
setze angeordneten Fasten am Mittwoch und Freitag überall, wohin 
wir kamen, das tägliche Fasten unterbrochen. Als ich darüber 
einem Vorsteher gegenüber meine Verwunderung aussprach, erhielt 
ich zur Antwort: »Das Pasten ist immerdar bei mir; dich aber, den 
ich wieder entlassen muss, kann ich nicht bei mir behalten. Das 
Fasten, so nützlich und notwendig es auch immer ist, ist doch nur 
die Darbringung eines freiwilligen Geschenkes; aber das Werk der 
Liebe zu erfüllen, fordert das Gebot Deshalb muss ich in dir 
Christum aufnehmen und speisen. Habe ich dich aber entlassen, so 
kann ich die Nächstenliebe, die ich um seinetwillen dir erzeigt habe, 
darch ein strengeres Fasten an mir ersetzen.« 

Aus diesen Erörterungen ergibt sich, dass das Mönchtum den 
übrigen Menschen, insbesondere den Christen, nicht als eine ganz 
abgeschlossene Welt gegenüberstand. »Die Mönche flohen nicht die 
Welt in jedem Sinne dieses Wortes.« Theodoret (h. eccl. IV, 27) 
macht im Hinblick auf Antonius und andere Anachoreten, die die 
Wüste verliessen und in Alexandria für den nicänischen Glauben 
Zeugnis ablegten, die Bemerkung: »So wussten jene Gottesmänner 
das Zuträgliche je nach der Zeit zu bemessen, sowohl wann man 
die Ruhe lieben, als auch wann man die Städte der Wüste vor- 
ziehen müsse«. Was aber die Mönche unter Menschenflucht ver- 
standen, lehrt ein hervorragender Vertreter der sketischen Wüste 

1) Oratio III u. V, mgne s. gr. t. 40 col. 1110 u. 1121 f. 

2) De coenob. instit. Y, 24. 
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Makarias der Egypter, der darüber befragt, den Bescheid gab: 
»Menschen fliehen heisst, in seiner Zelle bleiben, seine Sünden be- 
weinen, die bei den Menschen vorkommende Neigung znr Geschwätzig- 
keit hassen and, was über alle Tugenden geht, seine Zunge be- 
zähmen und den Bauch beherrschen.« Beachtet man überhaupt, 
wieviel das egyptische Mönchtum zur Förderung des Reiches Gottes, 
zur Hebung des himmlischen Sinnes in der Christenheit beigetragen, 
und wie es die Gottes- und Nächstenliebe zu bethätigen gesucht hat, 
so ist es jedenfalls nicht angebracht, in so pointierter Weise von der 
Weltflucht jener Mönche zu reden. Es mag sein, dass ein Vergleich 
zwischen dem morgen- und abendländischen Mönchtum einen solchen 
Eindruck erwecken könnte. Aber man vergesse nicht die Verschie- 
denheit der Kulturverhältnisse, unter denen die beiden Erscheinungen 
hervorgetreten sind. Die Eigenart des morgenländischen Wesens 
und Eulturstandes hat notwendigerweise auch der äuseren Wirksam- 
keit des egyptischen Mönchtums ein ganz anderes Gepräge gegeben. 

§ 7. Das Verhältnis der Änachoreten zu den Cönobiten, 

Die Meinung Amälineaus, als hätte Pachomius aus Apatiiie 
gegen die Änachoreten das Cönobitentum ins Leben gerufen, und die 
Grützraachers, als hätte Pachomius die Geringschätzung der ana- 
choretischen Lebensweise auch dadurch bekundet, dass er Sünder von 
den Toren seiner Klöster abgewiesen und sie den Änachoreten zu- 
gewiesen hätte, ist schon früher (s. ob. S. 154 f, 187 f.) richtig 
gestellt worden. 

Auch Revillout ^) glaubt auf Grund zweier Apophthegmen eine 
gewisse Animosität der Cönobiten gegen die Änachoreten konstatieren 
zu müssen. Brüder aus einem Kloster (de monasterio fratres), heisst 
es in der Verba Seniorum *), besuchten einmal die Väter in der 
Wüste (eos qui in eremo commorabantur patres). Ein alter Eremit, 
zu dem sie zuerst kamen, nahm sie sehr freundlich auf, liess sie, 
weil sie von der Reise ermüdet waren, schon vor der neunten Stunde 
essen, indem er ihnen alles, was er in der Zelle hatte, vorsetzte, 
und legte ihnen dann nahe auszuruhen. Abends beteten sie die 
Psalmen in herkömmlicher Weise, desgleichen des Nachts. Der 
Einsiedler, der sich an einem abgesonderten Orte zur Ruhe begab, 
hörte, wie die Klosterbrüder zu einander sagten: »Diese Einsiedler 
essen mehr und besser, als wir im Kloster«, schwieg aber daza. 


1) Archives des missiona seien t. et litt., III särie, t. IV p. 490—492. 
Vgl. auch oben S. 239 Anm. 2. 

2) Roaweyd, de vitis Patr. lib. III n. 5 (Migne, s. 1. t. 73 col. 741). 
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Da es Tag geworden war, machten sich die beiden Gäste auf den 
Weg, um einen anderen Einsiedler in der Nähe zu besuchen. Beim 
Abschied sprach der Oreis zu ihnen : »Orüsst ihn von mir und sagt 
ihm: Gieb acht und begiess die Kräuter«. Als sie nun zu dem 
anderen Einsiedler kamen, richteten sie die Worte des Auftraggebers 
aus. Der neue Gastgeber verstand den Wink ; er nahm sie auf, 
lud sie aber ein, ihm bei der Korbflechterei zu helfen. Abends 
verrichtete er mit ihnen ausser dem gewöhnlichen Gebete noch 
andere Psalmen, und nach dem Gebete sprach er zu ihnen: »Wir 
pflegen zwar nicht täglich zu essen, aber euretwegen werde ich mit- 
essen«. Er setzte ihnen nun trockenes Brot und Salz vor, erklärte: 
»Euretwegen werden wir heute etwas mehr gemessen«, und brachte 
etwas Essig, Salz und Ol nach. Nach Tische fing er wieder an 
mit ihnen Psalmen zu beten, beinahe bis zum Anbruch des Tages. 
Dann sprach er zu ihnen: »Ich kann heute euretwegen den ganzen 
Psalmenkanon nicht beten; ruhet ein wenig aus, da ihr von der 
Reise noch müde seid«. Als nun die erste Morgenstunde heran- 
brach, wollten die Klosterbrüder von ihm fortgehen. Der Einsiedler 
aber erlaubte es ihnen nicht und sagte: »Bleibet doch noch einige 
Tage bei mir; ich entlasse euch heute nicht, sondern möchte euch 
aus Liebe noch wenigstens drei Tage bei mir behalten«. Als sie 
dies hörten, standen sie des Nachts auf und entfernten sich heim- 
lich, ehe es Tag geworden war. So weit der erste Bericht. Selbst 
wenn angenommen wird, dass die fratres de monasterio Pachomianer 
des vierten Jahrhunderts waren, so beweist doch dieses Faktum 
höchstens, dass jene reisenden Klosterbrüder beschränkte Geister waren 
und deshalb die äussergewöhnlichen Erweise der Gastfreundschaft nicht 
zu würdigen verstanden. Der zweite Bericht *), den Revillout heran- 
zieht, lautet folgendermassen : Als einmal Antonius anlässlich eines 
Besuches pachomianischer Mönche die cönobitische Lebensweise der- 
selben lobend hervorhob, erklärten ihm seine Schüler: »Wenn diese 
Cönobiten aller Ehre würdig sind, wie kommt es denn, dass sie, 
wenn wir in eines ihrer Klöster kommen, uns lange ausforschen, ob 
wir nicht Meletianer seien, bis wir ärgerlich bekennen, dass wir 
Schüler des Abbas Antonius sind? Sie entschuldigen sich dann mit 
den Worten: »Viele kommen hierher, geben sich als Antonianer aus 
und werden deshalb nach der Vorschrift des Evangeliums gastfreund- 
lich aufgenommen; aber nachher erfahren wir, dass sie Meletianer 
gewesen sind«. So wenig Glauben schenken sie uns«. Es ist 

1) Mingar ein, Aegjptiornm codicum reliqaiae etc. fasc. I, Bononiae 
1795, p. 184 8. 
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nicht richtig, wenn Revillout behauptet^ dass Antonias Mühe hatte, 
diese Frage seiner Schüler in befriedigender Weise zu lösen. Er 
antwortete ihnen nämlich: >0 ihr Einfältigen, die ihr alles (jeden) 
ohne Prüfung aufnehmet! Wollt ihr etwa, dass die Cönobiten sich 
so benehmen wie ihr? Diese befolgen das Wort des Herrn: Hütet 
euch vor den falschen Propheten, welche in Schafskleidern zu each 
kommen, inwendig aber reissende Wölfe sind (Matth. 7,15); und an 
einer anderen Stelle heisst es: Prüfet alles und behaltet das beste 
(I. Thess. 5, 21), weil mancher Weg dem Menschen der rechte 
dünkt, aber das Ende davon zum Tode führt (Prov. 14, 12; 16, 25)€. 
Und die Schüler, heisst es weiter, erkannten, dass das Urteil ihres 
Lehrmeisters über die Cönobiten das richtige sei. Aach in diesem 
zweiten Berichte ist keine Rede davon, dass die Cönobiten das Ere- 
mitentum als teine minderwertige Form des Mönchsideals« be- 
trachtet haben. 

Übrigens gibt es Thatsachen genug, welche darthuen, dass die 
beiden Mönchsgattnngen friedlich neben einander bestanden haben. 
Wir lesen, dass Pachomius nach Gründung des ersten Cönobiums 
zn Tabennisi mit den Anachoreten gute Beziehungen unterhielt, und 
dass sogar drei Anachoretengruppen sich in seinen Elosterverband 
aufnehmen liessen (s. oben S. 154, IM). Fremden Mönchen, die 
als Oäste erschienen, wurde besondere Aufmerksamkeit geschenkt, 
und die Einschränkung des Verkehrs der Gäste mit den Kloster- 
insassen geschah nur aus disciplinären und pädagogischen Bück- 
sichten (s. oben S. 218). In einer Anachore tenkolonie bei Esneb 
(Latopolis) war man voll des Lobes über das neue Elosterinstitut 
des Pachomius, und dies war für den jugendlichen Theodor, der 
unter diesen Einsiedlern weilte, die Veranlassung, sich den Pacho- 
mianern anzaschliessen (S. 161). Allerdings erscheinen später auf 
dem Concil zu Esneb Anachoreten aus jener Gegend als Wider- 
sacher des Pachomius ; doch der Stein des Anstosses waren nicht die 
cönobitischen Bestrebungen, sondern die Visionen des Pachomius, 
über die dorthin ganz eigentümliche Gerüchte gedrungen waren 
(S. 141 ff.). 

Pachomius war kein Schüler des Antonius; aber beide Männer 
hatten Kunde von einander. Wie Pachomius die Wirksamkeit des 
Antonius gewürdigt hat, ergibt sich aus seinem Diktum, das der 
Generalabt Theodor unter Berufung auf das Zeugnis der älteren 
Mitbruder gelegentlich berichtet^): »Drei Dinge sehe ich zu unserer 


1) C 87, A' 678 ; Mingar elli, 1. c. p. 206. 
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Zeit an Wohlgefälligkeit vor Gott und den Menschen zunehmen. 
Es ist dies Athanasius, der unerschrockene Verteidiger des Glaubens, 
und Antonius, das vollendete Muster des Anachoreten. An dritter 
Stelle setze ich das cönobitische Institut, das eine .Norm ist für 
alle jene, die Menschen zur Förderung in der Vollkommenheit ver- 
einigen wollen«. Wieviel wiederum den Pachomianern an dem urteil 
des Antonius über das Werk ihres geistlichen Vaters gelegen war, 
beweist der ausführliche Bericht hierüber in dem sahidischen Frag- 
ment de vita Pachomii et Theodori*). Gleich nach dem Tode des 
Pachomius (9. Mai 346) wurden von dem neuen, aber schwer er- 
krankten Generalabt Petronius Mönche, darunter Theodor und 
Zachaeus, nach Alexandria gesandt, um den daselbst erwarteten 
Patriarchen Athanasius zu begrüssen und zugleich verschiedene Ge- 
schäfte zu besorgen. In der Mönchskolonie Pispis trafen sie Antonius, 
der sie aufs freundlichste empfing und also tröstete: »Weinet nicht 
über den Verlust eures Abtes ; denn ihr habt seinen Geist empfangen. 
Wie gern hätte ich ihn bei Lebzeiten gesehen; aber ich bin dessen 
nicht würdig gewesen. Er hat Seelen um sich geschart, um sie dem 
Herrn heilig darzustellen und mich durch die Begründung der cöno- 
bitischen Lebensweise, die wahrhaft apostolisch ist, übertroffen«. Als 
nun die Mönche, erstaunt über dieses Lob, Antonius fragten, warum 
er nicht selbst die cönobitische Lebensweise ergriffen hätte, ant- 
wortete dieser: »Als ich Mönch wurde, gab es noch nirgends 
Gönobien; jeder Ascet lebte für sich in der Nähe eines Dorfes oder 
einer Stadt und ich als Einsiedler in der Wüste. Erst euer Vater 
Pachomius hat das Cönobitentum eingeführt und damit eine sichere 
Zufluchtsstätte für alle, die gegen den Erzbösewicht kämpfen wollen, 
geschaffen. Ich bin aber zu alt geworden, um noch ein solches Werk 
auf mich nehmen zu können. Doch komme ich wenigstens von Zeit zu 
Zeit aus meiner Klause zu den Brüdern herab, um sie in dem Worte 
Gottes zu festigen und ihre Seelen zu retten«. Beim Abschied über- 
gab ihnen Antonius einen Brief an Athanasius. Während ihres 
Aufenthaltes in Alexandria starb Petronius, und Orsiisi wurde sein 


1) Minqarelli 1. c. p. 152—211. An einer Stelle (p. 196) hat der Text 
eine Lücke; doch ist das Fehlende ans dem Nächstfolgenden emierbar. — In 
dem bedeutend abgekürzten Bericht der vita G 77, wo auch, die beiden nach 
einander nach Alexandria abgesandten Mönchsdeputationen in eine einzige ver- 
schmolzen erscheinen, wird noch ein genauerer Termin für die Abreise der 
Mönche angegeben: »Sie 6 «pYteTCioTcoTco; 6 ayio^ 'A^av^cato; av^xa[j.t]«sv [xstoc §ö^( 
xupiou anb xou xo[jlit(J(tou Tcapspyofxsvo^c. Die feierliche Bückkßhr des Athanasius 
nach Alexandria erfolgte aber am 21. Oktober 346. Vgl. den Index der*Fest- 
briefe Migne s gr. t. 26 col. 1355, Ghronicon acephalum Migne 1. c. col. 1443. 
Der Araber, der sich bei diesem Reisebericht (p. 656) an die vita hält, lässt 
Athanasius fälschlich aus Oonstantinopel zurückkehren. Vgl. dazu Ladeuze p. 231. 
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Nachfolger. Die Nachricht hiervon erhielten sie durch Mitbrüder 
ans ihrem Heimatskloster. Diese nea angekommenen Pachomianer 
brachten zugleich von Antonius, dem auch sie einen Besuch abge- 
stattet hatten, zwei Briefe. In dem einen, der an Theodor gerichtet 
war, kondolierte Antonius zum Tode des Petronius und lobte den 
neuen Generalabt wegen der himmlischen Visionen als einen zweiten 
Israel. In dem zweiten Schreiben, das fQr Athanasius bestimmt war, 
empfahl er die Pachomianer und ihr in so kurzer Zeit doppelt heim- 
gesuchtes Institut dem Gebete des Patriarchen. Beide Schriftstücke 
finden sich nur in dem von Mingarelli veröffentlichten sahidischen 
Fragment und sind zugleich die einzigen in koptischer Sprache auf 
uns gekommenen Briefe des Antonius. Nach einem herzlichen Em- 
pfange beim Patriarchen Athanasius kehrten die Pachomianer in die 
Thebais zurück und freuten sich, dem neuen Generalabt Orsiisi einen 
Brief des Patriarchen sowie das Kondolenzschreiben des Antonius 
einhändigen zu können. Die guten Beziehungen zwischen Antonius 
und 4^0 Pachomiern dauerten auch weiter fort. Der Generalabt 
Theodor, der auf der eben erwähnten Reise nach Alexandria Antonius 
persönlich kennen gelernt hatte, erhielt von diesem ein interessantes 
Schreiben über die Busse, das uns noch in, dem zweitnächsten § be- 
schäftigen wird. Mitgeteilt ist dasselbe in einem Briefe, in dem der 
Bischof Ammon dem Patriarchen Theophilns von Aleiandria über 
seine Erlebnisse in dem pachomianischen Kloster Pheböou Bericht 
erstattet hat (ep. Ammonis c. 20). Dieser letztere Brief ist zu- 
gleich ein Beweis dafür, dass die Pachomianer die anacho- 
retische Lebensweise der nitrischen Mönche durchaus nicht als 
eine »minderwertige Form des Mönchsidealsc ansahen. Ammon 
hatte nämlich in Pheböou drei Jahre (352—355) als Mönch zuge- 
bracht, als er zufällig die Nachricht erhielt, dass sein Vater in den 
ägyptischen Klöstern vergeblich nach ihm geforscht hätte und seine 
Mutter ihn nunmehr als einen Verschollenen beweine. Der General- 
abt Theodor, den er bloss um die Erlaubnis bat, seine Mutter in 
Begleitung zweier Mitbrnder besuchen zu dürfen, machte ihm den 
Vorschlag, zum Tröste der Mutter seinen Wohnsitz bei den »heiligen 
und gottgefälligen« Männern in Nitria aufzuschlagen. Er blieb 
auch dem nunmehrigen Nitrier Ammon zugethan und schickte dem- 
selben zur Zeit des Kaisers Julian einen Brief, in dem er den Sieg 
der Kirche über den Arianismus prophezeite. Man las diesen Brief 
in dem nitrischen Gotteshause den Mönchen vor und schickte ihn 
dem verbannten Bischof von Hermopolis parva, Namens Drakontius, 
zu dessen Sprengel Nitria gehörte. Ammon bemerkt zum Schluss, 
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dass sich dieser Brief wohl noch im Besitz des Bischofs Dioskaros, 
des zweiten Nachfolgers des Drakontius, befinde (ep. A.mm. c. 21 
u. 22). 

Nach alledem kann wohl von einem principiellen Antagonismus 
zwischen den Anachoreten und Cönobiten nicht die Bede sein. 

§ 8, Das Verhältnis des Möncktums zum Klerus. 

Nach Qrützmacher (S. 57) war das Mönchtum »eine freie Be- 
wegung, die sich der Kirche entzogen hatte, indem man nicht mehr 
im Schatten der verweltlichten Kirche leben oder sterben woUtec 
Ähnlich sagt Harnack^): »Man floh nicht nur die Welt in jedem 
Sinne dieses Wortes, man floh auch die Weltkirche«. Was sagen 
aber die egyptischen Mönchsviten über das Verhältnis des Mönch- 
tums zum Klerus? Beginnen wir mit den Pachomianern. 

Pachomins steht seit der Gründung seines ersten Klosters, das 
zum Sprengel des Bischofs Serapion von Tentyra (Denderah) gehörte, 
in Verbindung mit diesem Oberhirten. Mit Zustimmung desselben 
baute er im Dorfe Tabennfsi eine Kirche, um die arme Hirten- 
bevölkerung der Umgegend für das Christentum zu gewinnen (C 20; 
M. 39, A' 384 f.). Auch mit dem niederen Klerus stand er in 
Kontakt. Zur Abhaltung des sonntäglichen Gottesdienstes im Kloster 
erbat er sich irgend einen Priester der nächstgelegenen Kirchen 
(C 20. M 33, A^ 372). Ein besonders inniges Verhältnis bestand 
zwischen ihm und dem Priester Dionysius, der als Konfessor in 
hohem Ansehen stand und Verwalter der Kirche von Tentyra war *). 
Das zweite Kloster Pheböou gehörte zur Diözese des Bischofs von 
Diospolis (Höu), mit dessen Gutheissung Pachomius eine kleine 
Kirche im Bereich der Klostermauern baute (M 71). Ein dritter 
Bischof, Arius von Panopolis (Akhmin), der über die neue cöno- 
bitische Lebensweise viel Gutes gehört hatte, bat um die Errichtung 
eines Klosters in der nächsten Umgebung seiner Bischofsstadt (C 51, 
A' 569). Nur bei der Gründung eines einzigen Klosters, nämlich 
des zu Phenoum bei Latopolis (Esneh), stiess Pachomius auf Schwie- 


1) Das Monchtam, seine Ideale und seine Qescbichte, Qiessen 1901, S. 23. 

2) C 28, M 58, A' 557. — Alle drei Viten berichten bei dieser Gelegren- 
heit, dass Dionysius seinem intimen Freunde einmal darüber Vorhaltungen 
machte, dass er fremde Mönche, die sein Kloster besuchten, in dem Fremden- 
hause unterbringe und deren Verkehr mit seinen eigenen Leuten einschränke. 
Grützmacher erklärt dazu , dass Pachomius diesen Eingriff in die innere Ein- 
richtung seines Institutes kurz abgewiesen hätte (S. 57). Allein alle drei Quellen 
geben eine längere Bede an, in der Pachomius seine Handlungsweise begründete, 
und bezeugen ausdrücklich , dass Dionysius hierauf seinem Freunde vollständig 
Recht gab. 
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rigkeiten. Erklärlich ist diese Misshelligkeit dadurch, dass das 
pachoroianische Klosterinstitat eine Neaeraog war und in jener mehr 
als 100 kro südlich von den übrigen Klöstern entfernten Gegend 
noch völlig unbekannt war. Indes gelang es Pachomius, die Geister 
zu beschwichtigen, und es kam daselbst sogar zum Bau eines grossen 
Klosters. So berichtet die boheirische Vita M 78. Der Araber (S. 575) 
aber bauscht den Thatbestand in bekannter Manier zur Gllorie des 
Klosterstifters auf ; er lässt nicht bloss den Ortsbischof, sondern, was 
nicht sehr wahrscheinlich ist, »Bischöfe jener Gegendenc als Wider- 
sacher des Pachomius auftreten. Doch kommt auch nach diesem 
arabischen Bericht das grosse Kloster zustande. Jedenfalls aber ist 
es nicht angebracht, wenn Grützmacher (S. 58) unter Bernfung aaf 
diese Stelle der arabischen Vita generalisierend erklärt, dass »die 
Bischöfe seine Klostergrundungen hinderten, wie sie konnten, and 
ihn und seine Mönche verfolgtenc. Auf Grund eines Berichtes der 
arabischen Vita (S. 591) behauptet sogar Grützmacher (S. 58 f.), dass 
dem Pachomius die Majorität der Bischöfe feindlich gegenüberge- 
standen und dass gegen Ende seines Lebens die feindselige Stimmung 
des Episkopats gegen den pachomianischen Klosterverband auf einer 
Synode zu Esneh einen scharfen Ausdruck gefunden hätte. Was von diesem 
Bericht des Arabers zu halten sei, ist schon früher (s. ob. S. 141 f.) 
gesagt worden. Indes handelte es sich auch nach dem Araber aaf 
jenem Gonciliabulum, auf dem übrigens bloss Bischöfe und Ana- 
choreten aus der Gegend von Esneh erschienen, nicht darum, das 
pachomianische Mönchtum durch einen gemeinsam zu führenden 
Schlag für immer unschädlich zu machen, sondern um die Visionen 
und die Kardiognosie des Pachomius, über die unheimliche Gerüchte 
dahin gedrungen waren. Um dieser Sache willen allein wurde 
Pachomius von jenen Bischöfen vor ihr Forum zitiert, und er er- 
kannte ihre Autorität an, weigerte sich durchaus nicht vor den 
Schranken zu erscheinen und klärte den Sachverhalt auf. Allerdings 
hatte dieser Vorfall sein Herz sehr betrübt, wie er es bald darauf 
einigen aus Alexandria zurückgekehrten Klosterbrüdern gegenüber 
aussprach. Doch gereichte ihm diese Prüfung zum Besten, wenn 
auch, wie er sagte, »der böse Feind einige der Unsrigen, die sich 
ausserhalb der Klostermauern d. i. der Klosterzucht befanden, ein 
wenig irre geführt hätte« (C 73). Hiernach scheint es, dass einige 
seiner Mönche durch die Unvorsichtigkeit, mit der sie ihren geist- 
lichen Vater wegen seiner aussergewöhnlichen Gaben zu glorifizieren 
suchten, jene Fama mitverschuldet hatten, weshalb auch der General- 
abt Theodor nach dem Tode des Pachomius die Mönche in dieser 
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Beziehung zar Vorsicht mahnte, damit nicht das gute Einvernehmen 
mit den Bischöfen und die Ehrfurcht gegen dieselben als Nachfolger 
der Apostel irgendwie Schaden leide ^). Doch muss betont werden, 
dass auch nach dem Berichte des Arabers der obige Vorfall weder 
za Lebzeiten des Pachomins noch nach dessen Tode irgend welche 
nachteiligen Folgen für den Klosterverband hatte. Es kam sogar 
noch zu weiteren Klostergrundungen, und Athanasius, der Metropolit 
der egyptischen Eirchenprovinz, bewahrte den Pachomianern nach 
wie vor seine volle Sympathie. Im Hinblick auf die erwähnten 
Thatsachen kann man wohl sagen, dass in jener Gegend, wo sich 
fast alle pachomianischen Klöster befanden, von Anfang an ein gutes 
Einvernehmen zwischen den Bischöfen und Pachomius herrschte, und 
auch das Conciliabulum zu Esneh, das ja gegen den »Visionäre und 
nicht gegen dessen Mönche und Klöster gerichtet war, that keine 
Schritte gegen das in jener Oegend gelegene pachomianische Kloster 
Phenom, wie denn auch die Bischöfe jenes Distrikts kein Bedenken 
getragen hatten, zwei Pachomianer, Philo und Mobe, die auf jener 
Versammlung als Bischöfe erscheinen, zu dieser kirchlichen Würde 
zu erheben. Trotzalledem statuiert Grützmacher (S. 54) prinzipiell 
einen Konflikt zwischen dem aggressiven Mönchtum und dem Klerus, 
und erklärt, Pachomius hätte den Konflikt dadurch zu vermeiden 
gesucht, dass er seinen Klosterinsassen alle Beziehungen zum Klerus 
völlig abschnitt und deshalb aufs strengste die Annahme klerikaler 
Weihen verbot. Diese Massnahme ging doch aber nicht aus Anti- 
pathie gegen den Klerus hervor, sondern, wie alle drei Pachomius- 
viten hervorheben, aus dem Bestreben, dadurch Stolz, Neid und 
Eifersucht von seinen Klöstern fernzuhalten. Die Behauptung Grütz- 
machers wird noch unbegreiflicher, wenn man bedenkt, dass Pacho- 
mius durch dieses prinzipielle Verbot sich vom Weltklerus abhängiger 
gemacht hat, indem er auf die Dienstleistung des letzteren behufs 
Abhaltung des regelmässigen Gottesdienstes angewiesen war. Ja, 
Pachomins lebte der Hoffnung, dass gerade durch diese Massregel 
der Kontakt seiner Mönche mit dem Weltklerus gewahrt bleiben 
würde. »Es ist«, sagte er wiederholt zu den Seinigen, »das Beste, 
dass, zumal in den Gönobien, keine Würde noch Vorrang erstrebt 
werde» damit nicht dadurch Abneigung, Streit, Eifersucht oder 
Parteiungen unter den Mönchen entstehen. Gleichwie nämlich ein 
winziger Feuerfunke, wenn er nicht sogleich ausgelöscht wird, oft 
die Ernte eines ganzen Jahres vernichtet, so ist die geistliche Weihe 


1) C 87, Ar 676. 
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(bei einem Mönche) Anlaes zam Streben nach Vorrang, uns aber 
geziemt es, sagte er, ganz besonders der Kirche gehorsam za sein 
und jeden von den Bischöfen, anseren Vätern, geweihten Priester 
gebührend zu ehren«. Aas diesem Grande hat aach Pachomius selbst 
die Priesterweihe nicht empfangen wollen, obgleich der ihm be- 
freundete Bischof Serapion von Tentyra ihn znni Priester far die 
Mönche seiner Diözese za weihen wönscbte, und als er bemerkte, 
dass der Bischof die Autorität des Patriarchen Athanasius, der an- 
lässlich der oben erwähnten Visitationsreise in Tabennisi weilte, zur 
Durchsetzung seines lang gehegten Planes geltend machen wollte, 
verbarg er sich unter das Volk, und die koptisch-arabischen Quellen 
fügen hinzu, dass der Patriarch die Auffassung des Cönobitenabtes 
wohl zu würdigen wusste (C 18 M 33f, A' 372). 

Ebensowenig zutreffend ist die Behauptung Grützmachers 
(S. 55): »Solchen Leuten, die früher Priester gewesen waren, aber 
ihren priesterlichen Funktionen entsagten, konnte Pachomius unmög- 
lich die Aufnahme ins Kloster versagen. Er nahm sie auf, forderte 
aber, dass sie sich in jeder Beziehung der Klosterordnung fagten; 
die klerische Tracht müssen sie mit der Mönchskutte vertauschen. 
Eine auszeichnende Stellung der Priester im Kloster, wie sie ihnen 
später Benedikt zubilligte, perhorresziert Pachomius aufs entschie- 
denste«. Die griechische Pachomiusvita sagt das Gegenteil. Wenn 
nämlich irgend ein Kleriker ins Kloster eintreten wollte, so masste 
sich Pachomius keine Gewalt über ihn an bezüglich des Ordo (^xaSic); 
sondern hierin hatte sich der Priestermönch, wie es recht und billig 
ist, nur nach dem Gesetze Gottes zu richten, im übrigen aber gleich 
den anderen Mönchen nach den Satzungen des Konvents zu leben ^). 
Grützmacher zitiert allerdings zum Beweise des Gegenteils die fran- 
zösische Übersetzung der arabischen Vita (S. 372) : »Et si un pretre 
venait pour se faire meine, il le recevait sMl lui voyait un coeur 
droit: quant au costume, le pretre devait se soumettre. II faisait 
suivre les canons de la vie des peres avec douceur de coeur, comme 
pour la nourriture«. Indes die Cbersetzung des arabischen Textes 
ist nicht einwandfrei. Die genaue Übersetzung der betreffen- 
den Stelle lautet also: »Wenn zu ihm (Pachomius) ein Priester 
kam, um Mönch zu werden, und wenn er (Pachomius) ihn geraden 
Herzens fand, so Hess er ihn Mönch werden, und was den Ordo 


1) C 18 : »Ti^ xXr^pixb; izobi autbv ßouXötxevo; ysy^aJ^ai (xova/^<i; , ttj (xsv Ta^st 
vo[Jii[Ji(o( uTToiaaaeto toj vötito loö Beou • xai xaia lou; xavöva; -ni; ouaraasto; xtüv 
aöeXytüV iY^^i'^o Ixouaico^ 05 7cavT£5 xaxelvo^c. 
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(et-taksa = TaSig) anlangt, gehorchte er ihm, aber was die Canones 
der mönchischen Lebensweise betrifft, so sollte jener (der Priester) 
nach denselben mit gutem Herzen wandeln, wie auch bezüglich der 
Speiseordnung«. Der arabische Text besagt also das Gegenteil von 
dem, was Grutzmacher behauptet, und die Priestermönche hatten 
demnach in den pachomianischen Klöstern dieselbe Stellung, die 
ihnen später auch die Benediktinerregel ^) einräumte. 

Grutzmacher (S. 54) erklärt weiter: »Auch an dem Leben der 
Kleriker scheut sich Pachomius nicht, eine scharfe Kritik zu üben«. 
Indes die Pachomiusregel (s. ob. S. 218) und die arabische Vita 
(S. 396) bezeugen ausdrücklich, dass Pachomius Priester, die seine 
Klöster besuchten, in besonderer Weise ehrte, und die griechische 
Vita G 18 sagt, dass er sich kein urteil über einen schlechten 
Kleriker anmasste, indem er sich dessen bewusst war, dass dies vor 
das Forum der Bischöfe gehöre. Einmal wird allerdings in der 
arabischen Vita (S. 475) berichtet, dass Pachomius, als ihm der 
alexandrinische Lektor Theodor die Mitteilung machte, dass die 
dortigen Kleriker und Asceten zwar tadellos seien, aber in Speise 
und Trank sich nichts abgehen Hessen, die Bemerkung machte, das 
Wohlleben vertrage sich nicht auf die Dauer mit der Sittenreinheit. 
Und in der That, so heisst es dann weiter, überzeugte sich Theodor 
auf Grund späterer Nachrichten aus Alexandria, dass das, was 
Pachomius befürchtet hatte, wirklich eingetroffen sei. Dieser Be- 
richt der arabischen Vita ist verdächtig ; denn die älteste griechische 
Pachomiusvita berichtet nichts davon, und die koptische Vita M 146, 
die doch hierin dem jüngeren Araber als Quelle gedient hat, spricht 
nicht von Priestern, sondern von Asceten aus Alexandria. Selbst 
wenn wir von der Unzuverlässigkeit des arabischen Berichtes ab- 
sehen, so ist doch nicht zu vergessen, dass die Kritik sich nicht auf 
den Klerus im allgemeinen, auch nicht auf ihr Amt, sondern auf 
bestimmte Kleriker, die weit entfernt von den pachomianischen 
Klöstern lebten, sich bezog. 

Alle Viten bezeugen, dass Pachomius die Bischöfe als Väter 
der Christenheit, Stellvertreter Gottes und Nachfolger der Apostel 
betrachtete^). Deshalb betete er auch für alle 'Priester der Kirche, 


1) Grützmacher f Die Bedentuiig Benedikts von Narsia a. seiner Regel 
n s. w., Berlin 1892, S. 33: »Auch Kleriker, die ins Kloster eintreten, erhalten 
ihren Rang wie die übrigen nach ihrem Eintritt ins Kloster. Nur bei gottes- 
dienstlichen Handlangen haben sie den Vortritt, das privilegiam praecedentiae 
et honoris«. 

2) C 18, M 3^, A' 491. 
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wo sie auch iouner waren, damit der Herr ihnen die Gnade gebe, 
in jeder Beziehung ein reines Leben zo führen, damit sie Söhne der 
Apostel seien, deren Nachfolger sie in dieser und jener Welt wären, 
damit sie wandelten in aller Gerechtigiceit Gottes, geschmüclct mit 
reicher Erkenntnis der Wahrheit and des festen und apostolischen 
Glaubens, in aller Reinheit uod Gottesfurcht, und erklärte auch: 
»Wenngleich sie unsere Väter sind und aber uns stehen, so muss 
man doch für sie beten; denn ich weiss, dass der Apostel Paulas 
(II ep. ad Thess. 3, 1) uns auf diese Pflicht aufmerksam gemacht 
batc (A' 491). Indes behauptet Grützmacher (S. 53): »Die Bischöfe 
sind dem Pachomius keine infalliblen Autoritäten ; er fügt sich ihren 
Anordnungen nicht unbedingt, sondern prüft die Richtigkeit der- 
selben an der heiligen Schriftc , und beruft sich hierbei auf einen 
Vorfall, der uns in allen Pachomiusviten berichtet wird. Bekannt- 
lieh hatte Pachomius (s. oben S. 217) anfänglich jeden Verkehr 
seiner Mönche mit der Anssenwelt, auch mit den Anverwandten, 
verboten. Als jedoch einmal die Mutter seines Lieblingsschülers 
Theodor an der Elosterpforte erschien, um ihren Sohn zu sehen, 
und einen darauf bezüglichen Brief des Bischofs von Esneh dem 
Pachomius überreichen Hess, sagte dieser zu Theodor: »Geh zu ihr, 
zumal uns der Bischof geschrieben hat«. Wie schon oben (S. ]62f.) 
mitgeteilt worden ist, sträubte sich Theodor, dies zu thun und zwar 
unter Berufung auf das Evangelium (Matth. 10, 37), und Pachomius 
stand davon ab, ihn zu zwingen, indem er erklärte^): »Wenn du 
dem Gebot des Evangeliums folgen willst, so will ich dich weiter 
nicht zwingen, es zu übertreten. Aber ich habe dir es nahegelegt, 
die Mutter zu sehen, weil man mir geschrieben hat, dass sie in der 
Traurigkeit ihres Herzens weine, und ich habe gefürchtet, dass sich 
dein Herz darüber betrüben würde. Ich, für meinen Teil, freue, mich, 
dass du die Gebote befolgst. Was aber den Bischof, der uns den 
Brief geschrieben hat, anlangt, so wird er, wenn er erfährt, dass da 
sie nicht gesehen hast , voll Freude sein ; denn die Bischöfe lehren 
uns ja das, was sich in den heiligen Schriften findete Die Hand- 
lungsweise des Eopten mag uns befremden. Aber in dem Bericht 
ist doch nicht gesagt, dass Pachomius den Inhalt des bischöflichen 
Schreibens kritisiert oder die Richtigkeit desselben erst an der 
heiligen Schrift geprüft hätte. 

Besonders innige Beziehungen bestanden zwischen dem Pa- 
triarchen Athanasius von Alexandria und dem pachomianischen 


1) A' 405, M 54, C 26. 
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Klosterverbande. Wiederholt wird hervorgehoben, wie Pachomius 
den Patriarchen als den Vater und anerschrockenen Verteidiger des 
rechten Glaubens an Christas, als einen echten Diener Gottes and 
Christophoras bezeichnet hat^). Das erste Zusammentreffen der 
beiden Männer geschah im Jahre 330 (s. oben S. 65). Athanasius 
besuchte nämlich gleich nach seiner Bischofsweihe die egyptischen 
Kirchen und kam, von Klerus und Volk begleitet, auch in die 
Thebais. Pachomius zog ihm mit seinen Mönchen entgegen und liess 
Psalmen singen, um der Freude über die Anwesenheit des Oberhirten 
Ausdruck zu geben. Nach den Viten M 40 und A' 385 kehrte so- 
gar Athanasius bei dieser Gelegenheit im Kloster Tabenntsi ein und 
erklärte dem Bischof von Tentyra gegenüber, dass er schon vor 
seiner Weihe in der Heimat Kunde von dem Werke des Pachomius 
gehabt hätte. Später bot sich keine Gelegenheit mehr zu einer Be- 
gegnung. Doch kurz vor seinem Tode, etwa im Jahre 345, erhielt 
Pachomius von einigen seiner Mönche, die geschäftshalber in Alexan- 
dria gewesen waren, Nachrichten über die Verwüstung der alexan- 
drinischen Kirche durch den Staatsbischof Gregor und war aufs 
tiefste betrübt über die Leiden des verbannten Athanasius '). Die An- 
hänglichkeit der Pachomianer an den letzteren blieb auch den Arianern 
nicht unbekannt. Als Athanasius, zum zweiten Male (356 — 362) 
verbannt, in der egyptischen Wüste seine Zuflucht suchte, forschte 
man auch in dem pachomianischen Kloster Phebdou nach ihm. Dem 
dux Artemios, der zu diesem Zwecke das Kloster mit grossem 
Truppenaufgebot umzingelt hatte, erklärte hierbei Psarphius, der 
Vertreter des ablesenden Generalabtes Theodor : »Der Erzbischof ist 
zwar unser Vater nächst Gott; aber wir bezeugen Dir vor Gott, dass 
er nicht bloss bei uns nicht versteckt ist, sondern dass wir ihn 
nicht einmal gesehen haben ')€. Als später Athanasius auf Grund 
eines Ediktes des Kaisers Julian nicht bloss Alexandria, sondern 
auch ganz Egypten verlassen sollte, konnte er sich zu letzterem nicht 
entschliessen und reiste in den Süden seines Metropolitansprengeis. 
Der Generalabt Orsiisi, der mit Theodor die Pachomianer leitete 
und erfuhr, dass Athanasius nach der Thebais käme, sandte seinen 
Coadjutor zur Bewillkomranung des Oberhirten. Theodor reiste auf 


1) C 20, 73, 87, A' 642, 678, Ep. Ammonis n, 6. 

2) C 70 u. 73; A' 642. Vgl. dazu Ladeuze S. 180 Note 1. — Im 
Jahre 346 nach dem Tode des Pachomius wurde eine pachomianische Mönchs- 
depatation von dem aas der Verbannang zurückgekehrten Athanasius empfangen 
(s. oben S. 301). 

3) C 88, M 224 f., A' 679 f. — Vgl. auch den Index^der Festhriefe des 
hl. Athanasius, Migne s. gr. t. 26 col. 1357 u. Ladeuze S. 223 Note 1. 
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einer kleinen Barke mit zehn Mönchen und kam bis Hermopolis magna 
(Aschmunea), wo die zwei pachomianischen Klöster Nouoi und 
Kahior lagen. Vor dem Osterfeste des Jahres 363 fand im Norden 
des hermopolitanischen Nomos die Begrfissung des Athanasius darch 
Theodor und die Mönche der beiden genannten Klöster statt. Der 
Erzbischof unterhielt sich anfs freundlichste mit Theodor, besuchte 
die beiden Klöster, besichtigte alle Räume derselben und spendete 
dem pachomianischen Institut grosses Lob. Alsdann entliess er 
Theodor zur Feier des österlichen Generalkonventes nach Pheböou, 
während er selbst für den Augenblick die Weiterreise in die Thebais 
aufgab^). Der Brief, den er bei dieser Gelegenheit an Orsiisi schrieb, 
ist in allen drei Yiten mitgeteilt. Der Kontakt der Pachomianer 
mit dem gefeierten Patriarchen dauerte fort. Wir lesen in der 
Vita M 238 f., dass der Generalabt Theodor den Paschalbrief des 
Athanasius vom Jahre 363, der über den Kanon der hl. Schrift 
bandelte'), zum Gegenstande einer Klosterkatechese machte, ihn als 
einen Beweis der Hirtensorgfalt des Erzbischofs hinstellte und zur 
Beachtung für die Mönche ins Koptische übersetzen Hess. Als aber 
Theodor im Jahre 368 starb, schickte Athanasius aus diesem Anlass 
ein herzliches Beileidsschreiben an den Generalabt Orsiisi und dessen 
Mönche'). Auch Theophilus, der dritte Nachfolger des Athanasius, 
bezeugte den Pachomianern seine Anerkennung, indem er nach Zer- 
störung des Serapeum in Ganopus Mönche ihres Klosterverbandes 
zur Ansiedlung an jenem Orte veranlasste (s. oben S. 173 f.). 

Über das Verhältnis des Antonius zum Klerus schreibt 
Athanasius: »Infolge seiner Demut ehrte Antonius^die hierarchische 
Ordnung überaus hoch und wollte, dass jeder Kleriker ihm an Ehre 
vorangehe. Vor den Bischöfen und Priestern überhaupt trug er kein 
Bedenken, sein Haupt zu beugen. Kam aber je ein Diakon um 
irgend eine Hilfeleistung zu ihm , so setzte er ihm zwar das aus- 
einander, wodurch er ihn fördern konnte; aber das Gebet anlangend, 
räumte er ihm den Vorgang eine (vita Ant. c. 67). Wie der ge- 
nannte Erzbischof schon im Jahre 341 die Kunde von Antonius nach 
Rom brachte und dadurch die vornehme Dame Marcella für das 
ascetische Leben begeisterte^), so setzte er auch dem Eremiten vater 


1) C 92, M 267 f., A' 693 f. ; Ep. Ammonis n. 23, Chronicon acephahm, 
Migne 1, c. col. 1446. Vgl. aach Ladeuze 223 f. 

2) Vgl. den Index der Festbriefe des hl. Athanasias, Migne 1. c. col. 1359. 
Fragmente des Paschalbriefes vom Jahre 363 finden sich bei Miane 1. c. col. 
1435 ff. 

3) C 96, T 310, M 293, A' 704. Vgl. dazu Ladeuze S. 225 f. Note 3. 
^) Ep. ad Principiam 127 (Vallarsi) c. 5. 
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nach dessen Tode noch ein Denkmal durch die Abfassung seiner yita. 
Verschiedene Bischöfe erwiesen dem Antonius in seiner Klause die 
ßhre ihres Besuches (s. oben S. 287). Der Bischof Serapion, der 
allgemein mit dem gleichnamigen Bischof von Thmuis identifiziert 
wird f war ein intimer Freund des Ereroitenvaters (vita Ant. c. 82), 
der noch auf seinem Sterbelager seine Verehrung gegen die beiden be- 
deutendsten egyptijchen Bischöfe bekundete, indem er seinen Mönchen 
den Auftrag erteilte: »Teilet meine Kleider! Eine Melote und das 
Oberkleid, das mir der Bischof Athanasius gegeben hat, bringet ihm 
wieder, die andere Melote gebet dem Serapionc (vita Ant. c. 91). 

Während die Pachomianer, deren Klöster nicht weit von be- 
wohnten Ortschaften entfernt waren, in irgend einem Nachbardorfe 
dem Gottesdienste beiwohnten oder einen Weltgeistlichen aus der 
Nachbarschaft um die Abhaltung des Gottesdienstes in ihren Häusern 
angingen, war solches in der vom Weltverkehr abgelegeneu nitrischen 
und sketischen Wüste nicht möglich. Nach der Historia Lausiaca 
(c. 7) besorgten in der Kirche von Nitria acht Mönchspriester den 
Gottesdienst, und die Römerin Melania fand bei ihrem Besuche 
dieser Möuchskolonie (um das Jahr 371) viele Priester und Diakonen 
unter den dortigen Mönchen^). Indes hatten diese keinen eigenen 
Bischof, sondern waren dem Bischof von Klein-Hermopolis ') unter- 
stellt. Gegen Ende des vierten Jahrhunderts war nach Palladius') 
ein gewisser Dioskorus, der früher in Nitria als Mönch gelebt hatte 
und später, wie Sozomenus (h. eccl. VIII, 12) bemerkt, vom Pa- 
triarchen Theophilus von Alexandria zum Bischof von Klein-Hermo- 
polis bestellt wurde, zugleich Bischof des nitrischen Gebirges. Sein 
Vorgänger war der Bischof Isidorus ^), den die ebengenannte Melania 
bei den Nitriern als Gast traf. Vor diesem Isidorus war Drakontius 
Bischof von Klein-Hermopolis ; auch mit ihm standen die nitrischen 
Mönche im Contakt und schickten ihm an seinen Verbannungsort 
(ums Jahr 356) einen Brief, den der pachomianische Generalabt 
Theodor dem Ammon und den übrigen Mönchen, Priestern und Dia- 
konen von Nitria über das zu erwartende Ende der arianischen Ver- 
folgung geschrieben hatte *). — In der sketischen Wüste gab es vier 
Kirchen mit eigenen Priester-Mönchen^). Brauchten die Mönche 
einen neuen Priester, so schickten sie den geeignetsten aus ihrer 


1) HieronymuB ep. ad Enstoch. 108 (Migne s. 1. t. 22 col. 890). 

2) Jetzt Damanhür (Baedekers Aegypten, Leipzig 1897, S. 20). 

3) Dialogas de vita Oorysost. c. 7 (Migne s. gr. t. 47 col. 24). 

4) Ep. Ammonis c. 22. 

5) Caaaian, coli. X c. 2; Apophthegm. Patr. (Migne s. gr. t. 65 col. 225) 
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Mitte zu ihrem Bischof behufs Erteilung der Weihe ^). Auch ihnen 
wurden von dem alexandrinischen Patriarchen die Osterbriefe zuge- 
sandt, die alsdann beim Gottesdienst von ihren Priestern vorge- 
lesen wurden '). — Auch in der Thebais und im Nildelta gab es 
nach Bufin (s. oben S. 112—118) Mönche bezw. Vorsteher derselben, 
die zugleich Priester waren. 

In den Apophthegmensammlungen werden viele Episoden be- 
richtet, aus denen hervorgeht, dass auch die alexandrinischen Pa- 
triarchen mit den nitrischen und sketischen Mönchen Beziehungen 
unterhielten. Der berühmte Nitrier Pambo wurde von Athanasius 
nach Alexandria eingeladen, um daselbst für den nicänischen Glauben 
Zeugnis abzulegen >). Wir lesen, dass der Patriarch Theophilus so- 
wohl den ebengenannten Pambo in der Wüste besuchte, als auch 
mit dem Mönche Arsenius, der ehedem Beamter am Hofe Theodosius 
des Grossen war und sp&ter einige Zeit in der sketischen Wüste 
sich aufhielt, besonders zugethan war ^). Die vier Brüder Ammonius, 
Dioskorus, Euthymius und Eusebius, Schüler des Pambo in Nitria, 
die wegen ihrer ungewöhnlichen Eörperlänge die langen Brüder ge- 
nannt wurden und sich durch Wissenschaft und Frömmigkeit aus- 
zeichneten, erfreuten sich gleichfalls einer hohen Wertschätzung 
seitens der alexandrinischen Patriarchen. Den Amnionins, der das 
ganze alte und neue Testament auswendig wusste und auch in den 
Schriften des Origenes, Didymus, Pierius und Stephanus wohl be- 
wandert war, wollte der Patriarch Theophilus auf Verlangen der 
Bürger einer benachbarten Stadt zum Bischof weihen. Als aber 
dieser Mönch sich das rechte Ohr abschnitt und, um dem Episkopat 
aus dem Wege zu gehen, Miene machte, eine weitere Verstümmelung 
seines Körpers vorzunehmen, standen die Bürger von ihrem Drängen 
ab (Hist. Laus. c. 12). Dagegen liess sich der schon oben genannte 
Dioskorus von Theophilus zum Bischof von Klein-Hermopolis weihen, 
und die beiden anderen Brüder Euthymius und Eusebius wurden von 
demselben Patriarchen zu Priestern ordiniert und zu Verwaltern der 
Einkünfte der alexandrinischen Kirche bestellt. Dieses intime Ver- 
hältnis des Theophilus zu den langen Brüdern sowie den nitrischen 
Mönchen überhaupt schlug allerdings später wegen deren Partei- 
nahme für Origenes ins Gegenteil um^). Theophilus ordinierte viele 


1) Apophth. Patr. (Migne 1. c. col. 224). 

2) Casaiarif coli. X c. 2. 

3) Apophtbegm. Patr., Migne 1. c. col. 369: Socratesy h. eccl. IV, 23. 

4) Ebendas., Migne 1. c. col. 197, 201 ; 105, 89, 96. 

5) Socrates, h. eccl. VI, 7; Sozomenua, b. eccl. VIII, 12, Palfadius, 
dialogus de yita Cbrysostomi c. 7. 
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Mönche der sketischeD und Kelliea- Wusle, deren Vorsteher den 
gleichen Namen Isaak fährten, zu Bischöfen^). Die Sitte, die 
Bischöfe aus dem Mönchsstande zu entnehmen , war übrigens nicht 
erst unter diesem Patriarchen aufgekommen. Wie schon der Pa- 
triarch Alexander Asceten (fiovaCovteg xai acxY^xat) zur bischöflichen 
Würde erhob ^), so weihte auch sein Nachfolger Athanasins viele 
ans den Reihen der unter ihm aufblühenden Mönchsgenossenschaften 
zu Bischöfen. Der letztere führte dem Mönchsvorsteher Drakontius, 
der sich nach Empfang der Bischofsweihe die Einsamkeit der Wüste 
zu verlassen str&ubte, folgende Thatsachen vor Augen: »Du bist 
nicht unter den Mönchen der einzige, der ordiniert worden ist. Du 
bist auch nicht allein Vorsteher eines Monasteriums, noch allein bei 
den Mönchen beliebt. Du weisst, dass auch Serapion Mönch ist und 
Vorsteher vieler Mönche war. Es ist dir nicht entgangen, wie vieler 
Mönche Vater Apollos war. Du kennst Agathen sowie Ariston. Du 
erinnerst dich des Ammonius, der mit Serapion eben ins Ausland 
gereist ist. Vielleicht hast du auch gehört von Muitus in der Ober- 
Thebais und kannst dich erkundigen über Paulus in Latopolis und 
über viele andere. Und dennoch haben diese, nachdem sie einmal 
ordiniert waren, sich nicht geweigert, sondern das Hirtenamt über- 
nommene'). Unter den Mönchen, die in die Reihen des Weltklerus 
aufgenommen wurden, sind noch zu erwähnen der Nitrier Isidor^), 
der Athanasiud nach Rom begleitete, und, von diesem zum Priester 
ordiniert, bis in sein hohes Alter in Alexandria ein Hospital leitete, 
sowie der Nitrier Isaak <^), der Diakon an der Kirche von Klein- 
Hermopolis wurde. 

Die ascetisch geschulten Mönche erschienen somit den egypti- 
schen Bischöfen, die damals noch keine Erziehungshäuser für den 
Klerus besassen, als besonders geeignete Kandidaten für die Bischofs- 
und Priesterweihe. Im Einklang hiermit sagt Epiphanius in seiner 
Expositio fidei cath. c. 21, das heilige Priesterturo, worunter die 
Bischöfe, Priester, Diakonen und Subdiakonen verstanden werden, 
bilde sich meistens aus Jungfräulichen, wofern nicht aus diesen, so aus 
Mönchen (§x fiovaCovTcov), wenn sich aber unter diesen zum Kirchen- 
dienste Taugliche nicht finden, so aus denen, die sich ihrer Frauen 
enthalten oder nach der ersten Ehe Witwer geblieben seien. Ein- 


1) Palladius, dialogns de vita Chrysoatomi c. 17. Vgl. auch TUltmont, 
Menioires pour servir a Thistoire eccl., Paris 1711, t. XI p. 648 et 623. 

2) Athanasii apol. ad Constantinm imp. c. 28 (Migne s. gr. t. 25 col. 632). 

3) Ep. ad Dracontium c. 7 (Migne l. c. col. 632). 

4) Hist. Laus. c. 1. Vgl. Tillemont 1. c. p. 443 8. 

5) £p. Ammonia c. 22. 
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zelne Mönche haben allerdings, wie wir gesehen haben, sich ge- 
sträabt, die Wöste zu verlassen. Aber dies geschah nicht ans Ab- 
neigung gegen den Weltklerus ; von einem solchen Motiv ist in den 
Quellen nirgends zn lesen. Wohl aber thaten sie es, wie Drakontius, 
deshalb, weil sie die Ruhe der Wäste nicht mit dem verantwortungs- 
vollen bischöflichen Amte vertauschen wollten, zumal bis ins achte 
Decennium des vierten Jahrhunderts hinein die Bischöfe wegen der 
arianischen Wirren so oft in die Verbannung wandern mussten. Die 
Abschliessung gegen den Weltklerus kann schon deshalb nicht das 
Motiv för die Flucht vor den Weihen gewesen sein, weil die Quellen 
uns auch von solchen Mönchen Kunde geben , die sich vor der 
Priesterweihe sträubten, obwohl sie die geistlichen Funktionen nnr 
im Bereiche ihrer Mönchsgenossenschaft und zwar auf Wunsch ihrer 
Vorsteher besorgen sollten. So lesen wir, dass der sketische Mönch 
Isaak, der nach einstimmigem Beschlüsse seiner Mitbrüder zum 
Priester für ihre Kirche in der Wüste geweiht werden sollte, ge- 
flohen sei, und erst als die ihm nachgesandten Mönche ihn in seinem 
Versteck fanden, willigte er ein, indem er sagte: »Ich kann nan 
euch nicht mehr widersprechen; vielleicht ist es doch der Wille 
Gottes, dass ich, wiewohl unwürdig, die Priesterweihe empfange« ^). 
Der Diakon Daniel, gleichfalls Mönch der sketitchen Wüste, wurde 
auf Veranlassung seines Lehrmeisters, des Priestermönches Paphnn- 
tius, zum Priester geweiht; doch wegen seiner Demut, sagt Cassian 
(coli. IV c. 1), erlaubte er sich nie in Gegenwart seines Lehrers die 
Bethätigung dieser neuen hohen Würde. 

Den egyptischen Mönchen galt überhaupt die geistliche Würde 
nicht als etwas Minderwertiges, sondern als eine hohe Ehre. Nur so ist 
es erklärlich, wenn Evagrius in seiner Ascetik (s. ob. S. 268) sagt, dass 
sich die Ruhmsucht bei einem Mönche in der Sehnsucht nach dem 
Priestertume äussere. Ähnlich schreibt Cassian (De coenob. insti- 
tutis, XI, 14): »Zuweilen flösst die Ruhmsucht dem Mönche das 
Verlangen nach der geistlichen Würde und den Wunsch nach der 
Priester- oder der Diakonatsweihe ein. Wenn er dieselbe sogar 
gegen seinen Willen erhalten hat, so entwirft er ein solches Bild 
von der Heiligkeit und Strenge, womit er dieses Amt ausüben will, 
dass er auch den übrigen Priestern Beispiele der Heiligkeit geben 
könne. Dann glaubt er viele nicht nur durch das Vorbild seines Wan- 
dels, sondern auch durch seine Lehre und Predigt zu gewinnen. 
Er besucht, während er in der Einöde oder Zelle weilt, im Geiste 


1) Rosweyd, vitae Patr. lib. III n. 22. 
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die Wohnungea verschiedener Brader und verschiedener Klöster und 
stellt sich vor, wie viele Leute er durch seine eingebildeten Er- 
mahnungsreden bekehren werde. So ist es nun um den unglück- 
lichen geschehen, der durch eine solche Eitelkeit gleichsam in den 
tiefsten Schlaf gesunken ist und gewöhnlich durch den Reiz der- 
artiger Einbildungen verlockt und mit solchen Bildern erfüllt nicht 
einmal auf sein gegenwärtiges Thun und seine Mitbrüder sein Auge 
zu richten vermag, während er seine Freude darin findet, sich in 
die Gedanken, von denen er in seiner Zerstreuung mit offenen 
Augen träumt, wie in wirkliche und wahre zu vertiefenc und erzählt 
noch im folgenden Kapitel: »Von meinem Aufenthalte in der sketi- 
schen Wüste erinnere ich mich noch eines Greises, der einmal zu der 
Zelle eines Mitbruders kam, um ihn zu besuchen. Als er sich nun der 
Thür näherte und den Mönch drinnen etwas murmeln hörte, blieb 
er stehen. Er merkte, dass der eitle Mönch in der Zelle eine Er- 
mahnungsrede hielt, als wenn er in der Kirche sich beiUnde, dann 
die Rolle wechselte und, wie ein Diakon am Ende der Katechumenen- 
messe, das versammelte Volk entliess. Erst jetzt klopfte er an die 
Thür; der Mitbruder trat heraus und, sichtlich verlegen wegen seiner 
eitlen Gedanken, fragte er ihn, wie lange er schon vor der Thür 
warte, worauf der Greis scherzend ihm eine Zurechtweisung gab mit 
den Worten: »Eben bin ich gekommen, als du die Katechumenen- 
messe feiertest ^).€ Joviale Mönchsväter thaten auch, wie Cassian 
(Do coenob. inst. XI, 17) schreibt, den Ausspruch, der Mönch müsse 
nicht bloss Weiber, sondern auch Bischöfe fliehen, wenn er die Ruhe 
der Zelle sein Leben lang geniessen wolle. Dass aber auch die Flucht 
vor der Priesterweihe vom Übel sein könne, erklärte ausdrücklich 
der sketische Mönch Daniel (coli. IV, 20): »Die eine Gattung des 
Hochmuts trachtet, um sich zu erheben, nach dem Amte des Klerus, 
die andere verschmäht es in der Meinung, dass es entweder der 
früheren Würde oder dem Werte ihrer Lebensweise nicht ange- 
messen oder gar nicht ebenbürtig sei. Möge jeder für sich prüfen 
und erwägen, welche von diesen beiden als die schlechtere zu er- 
klären seit, und der Klausner Johannes von Lycopolis meinte, man 
solle das geistliche Amt weder zu sehr ausschlagen, noch zu heftig 
darnach begehren, sondern sich alle Mühe geben zur Ausrottung der 
Laster und Aneignung der Tugenden. Man solle es aber dem Ur- 
teile Gottes überlassen, ob, wann und wen Gott zu seinem Dienste 
oder zur Priesterwürde erwählen wolle; denn nicht der sei bewährt. 


1) Vgl. auch coli. I, 20. 
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der sich selbst aafdrftnge, sondern jener, den Gott erwähle (Bufin. 
hist. mon. c. 1). 

Nach alledem lässt sich ans der egyptischen Mönchsliteratur 
des vierten Jahrhnnderts der Beweis nicht erbringen, dass zwischen 
Mönchtum und Weltklerns ein principieller Antagonismus bestand. 
Nicht nur die Koryphäen unter den Mönchen standen in innigster 
Verbindung mit den höchsten geistlichen Autoritäten, sondern auch 
die Entwickelung des Mönchtums vollzog sich unter den Augen der 
Bischöfe. Auch ist nirgendwo zu lesen, dass die letzteren anfäng- 
lich dem neuen Phänomen feindlich gegenüberstanden und sich erst 
allmählich, sich ins Unvermeidliche fügend, mit demselben aus- 
söhnten. Ebensowenig lässt sich aus den Quellen herauslesen, dass 
einerseits der Klerus die Überzeugung hatte, dass ihm die freie 
mönchische Bewegung von der grössten Gefahr werden könnte, und 
dass andererseits die Mönche sich von der verweltlichten Kirche in 
die Wüste zurückzogen und im Schatten der verweltlichten Kirche 
nicht mehr leben und sterben wollten, wobei noch zu bestreiten ist, 
dass die besonders in Egypten durch den Arianismus Jahrzehnte 
lang hart verfolgte Kirche das Merkmal der Yerweltlichung verdiene. 

§ 9. Liturgischer Gottesdienst^ Kommunionempfang und Bussdisciplin, 

Uufin^) berichtet über den Abt Apollonias und seine Mönche, 
die im Gebirge bei der Stadt Hermopolis magna (Aschmuu^n) zer- 
streut wohnten: »Es bestand bei ihm die Gewohnheit, dass die 
Brüder, die bei ihm waren, nicht eher Speise nahmen, als bis sie 
um die neunte Stunde des Tages die hl. Kommunion empfangen 
hatten.« Hierauf bemerkt er, dass die Mönche in der Regel nach 
der Kommunion irdische Speise zu sich nähmen, und fügt hinzu: 
»Einige unter ihnen stiegen zwar um die neunte Stunde vom Ge- 
birge herab, zogen sich aber nach der Kommunion sofort zurück, 
indem sie sich mit dieser geistlichen Speise allein begnügten, und 
dies thaten sie sehr viele Tage hindurch.c Über die Bedeutung der 


1) Hisioria monach. c. 7: >Consaetado antem erat apad eum, ut fratres, 
qai cum ipso erant, non prias cibnm samerent, qaain coromunionem dominicam 
perciperent circa horam aiei nonam .... Aliquant! vero ex ipsis circa horam 
nonam, cam descendissent de monte, percepta gratia domini statim discedebant, 
solo hoc splritali cibo contenti : et hoc faciebant per plarimos dies.« Vgl. die 
^riech. Recension der Historia mon. (bei Preascnen S. 47) : »Ol y*P ^^ "^""^ 
a8eX^o\ oü Tupöxepov !>); xpo^rj; [xeTeXapLßavov, 7rp\v ?) t^; z^y(api(jxiai xou )(^pi<rcoö ^xoi- 

vwv>{aü)(jiv • ioDto 8^ Ittoiouv xata x^v evÄxTf]v <Spav ^[i^ptov IloXXol y^öv aOtwv 

xaxa x^v IvixiQv öpav [{jlövov] xaxi{px,ovxo ix xou opou? xa\ x^? eux^opioxCa? uLexEXajißavov 
xal TC&Xtv avTJeaov apxoüuievot xfl TcveujiaxtxTJ {xövov xpo^^ «X.P'5 aXXi)? ev&XT)^ .xouxo 
81 Itcoiouv TCoXXol &i auxtov im noXXo^ Tjpipa^.c 
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hl. EommuDion für das ascetische Leben sprach sich aber Äpollonias 
folgendermassen aus: »Die Mönche sollen, wenn es sein kann, täg- 
lich die Mysterien Christi empfangen, damit nicht der, welcher sich 
weit von denselben absondert, auch weit von Gott abgesondert werde. 
Wer aber dieselben öfters empfängt, der empfängt auch öfters den 
Erlöser selbst, der auch sagt: »Wer mein Fleisch isst und mein 
Blut trinkt, der bleibt in mir und ich in ihmt. Zudem ist das 
Gedächtnis des Leidens des Herrn, wenn es beständig von den 
Mönchen geschieht, sehr nützlich zur Erlangung der Geduld. Man 
wird aber auch dadurch gemahnt, sich zu befleissigen, so zu leben, 
dass man der Mysterien des Herrn nicht unwürdig befunden werde. 
Diesem fügte er noch bei, dass die Nachlassung der Sunden dadurch 
den Gläubigen gewährt werde.t Ober den Besuch eines anderen 
Mönches der Thebais, Namens Hör, berichtet Rufin (bist. mon. 2): 
»Als wir mit sehr vielen Mönchen zu ihm kamen und er uns er- 
blickte, wurde er sehr fröhlich. Nachdem er uns begrüsst und die 
üblichen Gebete verrichtet hatte, wusch er uns Gästen die Fasse 
und begann Stellen aus der hl. Schrift zu unserer Erbauung zu er- 
klären. Als er sehr viele Kapitel der hl. Schrift mit Weisheit er- 
örtert hatte, wandte er sich wieder zum Gebote (rursus ad orationem 
convertebatur, licl xag su^ag icposTpsTcexo). Er hatte aber die Ge- 
wohnheit, keine leibliche Speise zu nehmen, bevor er nicht die geist- 
liche Kommunion Christi genossen hatte. Nach dem Empfang der- 
selben sowie der Danksagung fing er an uns auch zur leiblichen 
Erfrischung einzuladen ^)«. Hiernach erscheint auch bei dieser Mönchs- 
genossenschaft die tägliche Kommunion üblich gewesen zu sein, und 
es werden hier die bei der Privatkommunion üblichen Vorbereitungs- 
und Danksagungsgebete erwähnt. 

Indes war der tägliche Empfang der hl. Kommunion nicht bei 
allen egyptischen Mönchen Regel. Cassian (de coenob. instit. III, 2) 
schreibt, dass bei denselben, abgesehen von dem nächtlichen und 
abendlichen Gebete, des Tages über keine öffentliche Feierlichkeit 
gehalten worden sei ; nur am Samstag und Sonntag seien sie um die 
dritte Stunde zusammengekommen, um die hl. Kommunion zu em- 
pfangen. Dies steht auch mit anderweitigen Nachrichten im Ein- 


1) Hist. mon. c. 2: »Consaetudo autem erat ei non prius corporalera 
dbam saniere, quam spiritalem Christi commanionem acciperet. Qao accepto, 
post gratiarnm actionem adhortari nos etiam ad reficiendani cocpit«. Vgl. die 
griech. Recension (bei Preuschen S. 26) : »"Edo? yao lol? pteraXots, pt^ Tcpötepov 
xpo^^v 3cpoai£a&ai t^ aapxt 7cp\v 5) t^v 3cveupiaTix7)v ipo^Tjv Tji 'J'uyS ««p«- 
doüvoi . xouxo ^\ IdTiv i) Tou )(^p((rcou xoiv(jt)via * piExaXaßövTac o3v xaüxrjc xal sü)(^api<rni- 
aavxa^ ii^ x^v xp^ne^av 7cpo£xp»CEXoc. 
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klang. Wie die Pachomiusviten (M 88 f., A' 871 f. und C 20) be- 
richten, beteiligten sich die Pachomianer Samstags and Sonntags an 
dem eucharistischen Gottesdienste. Von den Nitriern sagt die Historia 
Lausiaca (c. 7), dass sie das tägliche Gebet in ihren Zellen ver- 
richtet hätten und nur am Samstag und Sonntag in der Kirche zu- 
sammengekommen seien ; der erste von den acht Priestern hätte das 
eucharistische Opfer dargebracht (icpoof ipet), das Richteramt ausgeübt 
(itxaCst) und die Homilie gehalten, während die übrigen ihm nur 
stillschweigend assistiert hätten. Auch in den zur sketischen Wüste 
gehörigen Kellien versammelten sich die Mönche nur an den beiden 
genannten Tagen in der Kirche, und viele von ihnen hatten von 
ihrer Wohnung bis zur Kirche drei bis vier Milien zurückzulegen 
(Ruiin. , bist. mon. c. 22). Als Makarius der Egypter sich in die 
sketische Wüste zurückzog, gab es allerdings dort noch keinen litur- 
gischen Gottesdienst, und er beklagte sich darüber gelegentlich eines 
Besuches des hl. Antonius ((ug oux f x^jxsv icpoof opdv iv xoT toicü) 
^fxa>v)^). Aber später wurden daselbst vier Kirchen gebaut (siehe 
oben S. 311). Selbst die ganz zurückgezogen in dieser Wüste leben- 
den Mönche sonderten sich nicht von der hl. Kommunion ab. Dies 
ergibt sich aus einer Bemerkung Makarius' des Egypters über zwei 
junge Mönche, die Söhne reicher Leute waren und in der -sketischen 
Wüste ihren Wohnsitz aurgeschlagen hatten. »Andere Mönche^ die 
ganz weit wohnenc, sagte Makarius, »kommen zu mir, und diese, ob- 
gleich sie ganz in der Nähe wohnen, sind noch niemals bei mir ge- 
wesen, ausser dass sie schweigend in die Kirche kommen, um die 
Kommunion zu empfangen« (et |xv] fx6vov stc tvjv IxxXi^atav aio)ic(ovTe<; 
Xaßstv TT^v Tcpoof opav) ^). Die Mitteilungen über zwei abtrünnige 
Mönche der Kellienwüste, Namens Valens und Ero, zeigen, welchen 
grossen Wert die dortigen Mönche auf den Empfang der hl. Kom- 
munion legten. Der Hochmut des ersteren, heisst es in der Historia 
Lausiaca c. 31, ging so weit, dass er selbst die Mysterien Christi 
verschmähte und einmal in der Kirche vor den versammelten Brüdern 
erklärte: »Ich brauche nicht die Kommunion; ich habe heute Christus 
gesehene. Der grosse Bibelkenner Ero (Hist. Laus. c. 32) führte 
nach der Versicherung seiner Mitbrüder in seiner guten Zeit ein so 
strenges Leben, dass er oft drei Monate lang ausser der hl. Kom- 
munion nur wilde Kräuter genoss (apxoü(isvo<: jxovg z^ xotvcovta tcüv 
fiüOT7]pta)v, xal eX izou Sv rrapacpavstiQ Sypta Xa^ava); später aber 
wurde sein Geist infolge seines Dünkels so umnachtet, dass man ihm 

1) Apophthegm. Patr., Migne s. gr. t. 65 col. 273. 

2) Apophthegm. Patr., Migne 1. c. col. 276. 
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Ketten anlegen musste, weil er nicht zur hl. Kommunion gehen 
wollte. Der schwere Sündenfall des Ptoloroaeus (s. oben S. 279), 
der in einem abgelegenen Orte der sketischen Wüste lebte, wird 
unter anderem auch auf die Vernachlässigung der häufigen Kom- 
munion (äicoSevcüftelg ouve^oöc xotvcovtac töv jütuoxTjptcov toü Xptoxoü) 
zurückgeführt. 

Auch in Fällen, wo der Kommunionempfang der Anachoreten 
fast als unmöglich erscheinen möchte, finden wir das Oegenteil be- 
richtet. Der thebaische Mönch Johannes lebte am Anfang seines 
ascetischen Lebens drei Jahre lang in einem Versteck.- Sonntags 
aber kam ein Priester zu ihm, brachte für ihn das eucharistische 
Opfer dar und reichte ihm das Sakrament. Und als dieser Mönch 
in seinem späteren Leben in der Wüste umherwandelte, um die 
Brüder jener Gegend durch das Wort Gottes zu erbauen, kehrte er 
am Sonntag immer wieder der Sakramente wegen an denselben Ort 
zurück^). Marcus der Egypter^) blieb dreissig Jahre in seine Zelle 
eingeschlossen, ohne sie zu verlassen. Aber ein Priester pflegte zu 
ihm zu kommen, um das eucharistische Opfer für ihn darzubringen 
(icoteTv auTO) ttjv dytav Tcpoocpopcev). Was Antonius anlangt, so lesen 
wir zwar nicht, dass in seiner Klause, die drei Tage- und Nacht- 
märsche vom Kloster Pispir entfernt war (s. oben S. 287), das 
hl. Opfer zu seinen Lebzeiten dargebracht wurde; wohl aber ge- 
schah dies später, als nach seinem Tode sein Schüler Sisoes daselbst 
wohnte ^). Immerhin bestand für Antonius die Möglichkeit, am 
eucharistischen Opfer teilzunehmen, da er das Kloster Pispir in 
Zwischenräumen von einigen Tagen regelmässig zu besuchen pflegte 
und mit Bischöfen und Priestern zusammenkam (s. oben S. 287). 
Allerdings ist dies bloss ein indirekter Beweis. Indes kann wohl 
noch auf Grund der vita Antonii ein direkter Beweis geführt werden. 
Die betreffende Stelle (c. 45) lautet: »Er (Antonius) zog sich in sein 
Monasterium zurück, steigerte die Ascese und seufzte Tag für Tag, 
indem er an die himmlischen Wohnungen dachte, sich nach den- 
selben sehnte und die Vergänglichkeit des Lebens der Menschen be- 


1) In der griech. Recension der Historia mon. c. XV (bei Prenschen S. 69) 
heisst es von Johannes: >t^ xupiax^ (lövov ttj? Eux^apiorias {iL6TaXap.ßavojv xou 
npeaßuT^pou auTio aTco^^povio; aXXo ouBlv dt7)xato.c Also am Sonntag, wo^ er die 
Kommanion empfing, genoss er keine andere Speise. Etwas weiter heisst es, 
(Prenschen S. 70), dass seine gewöhnliche Nahrnng nur Kränter waren (lodieov 
ßoxava?). In dem entsprechenden Rnfinschen Text »Cibum vero nnnquam sum- 
serat nisi die dominica. Presbyter enim tnnc veniebat ad eum et offerebat pro 
eo sacrificinm, idqae ei solum sacramentam erat et victusc ist wohl die Lesart 
des ersten Satzes verderbt and tnisi« zu streichen. 

2) Apophthegm. Patr., Migne 1. c. col. 393. 
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trachtete. Und auch, wenn er essen, schlafen und den übrigen Be- 
dürfnissen des Leibes Rechnung tragen musste, schämte ersieh, in- 
dem er das geistige Wesen der Seele erwog. Oft wenigstens, wenn 
er mit vielen anderen Mönchen essen sollte, entschuldigte er sich, 
der empfangenen geistlichen Nahrang eingedenk, und ging weit 
von ihnen (icoXXaxK: youv fietdi tcoXXcov SXXcdv fAOvax^ov (iiXXcuv 
iofrieiv, ivafAVTjoftfilc t^<; icveojxaxtx^? xpo^^C, ica- 
PQTijoaTO xat fxaxpav inaox&v &ici]X^e), indem er meinte erröten zu 
müssen, wenn er von anderen essend gesehen würde. Er ass indes, 
da der Körper es doch einmal nötig hatte, für sich allein, oft aber 
auch mit den Brüdern . . . .c Wenn also Antonius in Pispir mit 
den anderen Mönchen zu Tisch gehen sollte, so entfernte er sich, 
indem er noch in Gedanken mit der (vorausgegangenen) geistlichen 
Nahrung beschäftigt war und sich mit der letzteren begnügte. Er 
nahm also, wie der eben erwähnte Mönch Johannes, am Kommnnion- 
tage keine irdische Nahrung zu sich. Diese Interpretation des Textes 
hängt von der Bedeutung der Worte iT^g icvsüfxaTtx^c xpo^^c« ab. 
Dass aber Athanasius, der Verfasser der vita Antonii, darunter den 
Genuss des Leibes und Blutes Christi verstand, ergibt sich aas 
seinem vierten Briefe au Serapion^), wo es heisst: »Als Christus 
von dem Essen seines Leibes sprach und sah, dass sich viele darüber 
ärgerton, erklärte er: »Das ärgert euch? Wenn ihr aber den Menschen- 
sohn werdet hinaufsteigen sehen, wo er zuvor war? Der Geist macht 
lebendig, das Fleisch aber nützt nichts. Die Worte, die ich zu 
euch geredet habe, sind Geist und Lebenc. Auch hier sprach er 
beides von sich aus, das Fleisch und den Geist. Den Geist unter- 
scheidet er vom Leibe, damit sie nicht allein das Erscheinende, 
sondern auch das Unsichtbare von ihm glauben und lernen möchten, 
dass das, was er sage, nicht fleischlich, sondern geistig (icveufxaxixa) 
sei. Denn für wie viele reichte der Körper zur Speise hin, so dass 
er die Nahrung für die ganze Welt werden könnte? Deswegen er- 
wähnte er die Himmelfahrt des Menschensohnes, damit er sie von 
fleischlichen Gedanken losmache, und sie lernen möchten, dass das 
erwähnte Fleisch eine himmlische Speise von oben herab sei, und 
eine geistige Speise von ihm gegeben werdet (xal Xoiicov ttjv eipY]fA6VT]v 
oapxa avco^ev oupaviov xal icveujxaTiXTjv Tpocpijv icap' auxou dt8ofjilvi]v 
fxaOcuotv). Ebenso deutlich wird in der griechischen Becension der 
Historia monachorum (s. oben S. 316 Note 1 u. S. 317 Note 1) und 
in dem Danksagungsgebet nach der Privatkommunion , wie es sich 


1) Migne s. gr. t. 26 col. 665 f. 
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in der Zwölfapostellehre (c. X) findet, der Genuss des Leibes und 
Blutes Christi als geistliche Nahrung (icveufxaTtxv) xpo^ig) bezeichnet ^)* 

Immerhin kam es vor, dass hie und da ein Mönch seltener, ja 
sogar nur einmal im Jahre zur hl. Kommunion ging. Der egyptisohe 
Mönch Theonas tadelt solche Handlungsweise, selbst wenn dieselbe 
nicht aus Geringschätzung, sondern aus dem Gefühle der Unwürdig« 
keit hervorginge. Er erklärt (Gassian, coli. XXIII, 21): »Wir dürfen 
uns nicht deshalb, weil wir uns als Sünder erkennen, vom Tische 
des Herrn verbannen, sondern müssen zu demselben mehr und mehr 
wegen der Heilung der Seele und der Reinigung des Geistes mit 
Sehnsucht hineilen, aber mit solcher Demut des Geistes und solchem 
Glauben, dass wir uns des Empfanges einer so grossen Gnade für 
unwürdig halten und mehr nur die Heilmittel für unsere Wunden 
suchen. Sonst dürfte man sich nicht einmal die jährliche Kom- 
munion herausnehmen, wie einige Klosterleute thuen, welche die den 
himmlischen Geheimnissen entsprechende Würdigkeit, Heiligkeit und 
Verdientheit so bemessen, dass sie glauben, dieselben seien nur 
Heiligen und Unbefleckten gestattet, statt dass sie uns vielmehr 
durch ihren Empfang heilig und rein machen. Wahrhaftig, diese 
fallen in eine viel grössere Keckheit der Anmassung, als sie zu ver- 
meiden wähnen, weil sie dann, wenn sie dieselben gemessen, sich 
dieses Genusses sogar für würdig halten. Denn es ist viel gerechter, 
dass wir uns an den einzelnen Sonntagen diese hochheiligen Ge- 
heimnisse zur Abhilfe in unseren Krankheiten gestatten, mit jener 
Demut des Herzens, in der wir glauben und bekennen, dieselben nie 
durch unser Verdienst erlangen zu können, als in eitler Überhöhung 
und Aufgeblasenheit des Herzens sich, wenn auch erst nach einem 
Jahre, dieser Gemeinschaft für würdig zu erachten.« 

In der neuesten Literatur über die Bussdisciplin im christ- 
lichen Altertum ^) sind die Angaben , welche sich hierüber in den 


1) In einem aaf Grand der Tradition orientalischer Klöster dem Antonias- 
zngeschriebenen Briefe (ep. 17 bei Galland, Veternm Patrum bibl. IV, 686) heisst 
es, dass die, welche ihre Seele vernnreinigen, das Brot des Lebens nicht 
emp&ngen konnten ; Jesaias hätte Gott erst dann sehen und weissagen können, 
nachdem ihn ein Engel mit glühenden Kohlen gereinigt hätte. Probst (Li- 
turgie des 4. Jahrh., Munster 1893, S. 122) bemerkt hierzu, dass nach Origenes 
in der alexandrinischen Liturgie der Kommunion ein Gebet vorausging, Gott 
möge die Gläubigen reinigen, wie ein Seraph den Propheten Jesaias mit einer 
glmienden Kohle reinigte. 

2) Funk, Kirchengeschichtliche Abhandlungen und Untersuchungen, 
L Bd. 1897, S. 155 fL; Batiffol, jßtudes d*histoire et de theologie positive, 
Paris (Lecoffre) 1902, S. 45 n. ; HoU, Enthusiasmus und Bussgewait beim 
griech. Mönchtum, Leipzig 1898, S. 138 ff. Vgl. dazu Ermoni, La p^nitence 
dans rhistoire, ä propos d^un livre räcent (Bevue des questions historiques, 
1900. p. 5—55). 
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Quellen des egyptischen Möncbtams finden, noch nicht zur Erörterung 
gelangt. Im Folgenden soll nun der Versuch dazu gemacht werden. 
Im zweiten Jahrhundert sprachen gewisse enkratitisch gesinnte 
Kreise innerhalb der christlichen Oemeinschaft denjenigen, die nach 
der Taufe sich der Idololatrie, der Unzucht und des Mordes, d. h. einer 
der sog. drei Eapitalsünden schuldig machten, das Heil ab und er- 
klärten, es gäbe für die fraglichen Sünder keine Busse (Exomologese) 
mit Aussicht auf Vergebung. Die katholische Kirche erkannte auch 
diesen Sündern gegenüber die Wirksamkeit der Busse an. Aller- 
dings machte sie aus pädagogischen und disciplinären Bücksichten 
hierbei einen doppelten Vorbehalt. Es wurde von der Kirche erstens 
diesen Kapitalsündern nur eine einmalige Bosse nach der Taufe ge- 
stattet. Der zweite Vorbehalt war folgender. Die Kirche gewährte 
diesen reuigen Sündern, welche sich der öffentlichen Busse (Exo- 
mologese) unterwarfen, zeitlebens keine Rekonciliation , aber sie er- 
klärte, dass diese dauernde Bussleistung in foro ecclesiae die Ver- 
gebung der Sünde bei Gott sicher erwirke. Tertullian bezeugt in 
seiner aus der katholischen Periode stammenden Schrift de poeni- 
tentia diese öffentliche Busse in der Kirche und lehrt ausdrücklich, 
dass die Kapitalsünder, die sich der erwähnten Busse unterwerfen, 
sicher der Vergebung ihrer Sünde bei Oott teilhafbig würden, da 
durch das diesen Sündern von der Kirche bekundete Mitleid Christas, 
der Fürsprecher bei Gott dem Vater, sicher sich erweichen lasse, 
während er später als Montanist (vgl. die Schrift de pudicitia) die 
Kapitalsünden als unvergebbar und die Fürsprache Christi zu 
Gunsten solcher Büsser als fraglich bezeichnet. Zu Anfang des 
dritten Jahrhunderts Hess die Kirche von ihrer früheren Strenge 
nach und hob das von ihr statuierte Reser?at den veränderten Zeit- 
verhältnissen entsprechend auf. Zuerst wurde das Reservat bezüglich 
der ünzuchtssünden vom Papste Callistus aufgehoben und den frag- 
lichen Sündern nach Leistung einer proportionierten öffentlichen Busse 
die Rekonciliation oder die Aufnahme in die christliche Gemeinschaft 
gewährt. Diese Milderung wurde dreissig Jahre später vom Papste 
Cornelius und bald darauf vom Bischof Cyprian in Karthago auf die 
Idololatren und im vierten Jahrhundert auch auf die Mörder unter 
ähnlichen Bedingungen ausgedehnt. Der Bericht des Eusebius (bist, 
eccl. VI, 44) über den Büsser Serapion, der zu der Kategorie der 
Lapsi gehörte, zeiget, dass der alexandrinische Bischof Dionjsias 
(248 — 264) die Anordnung traf,' den sterbenden lapsi, wenn sie 
darum bäten, und besonders wenn sie schon früher darum gefleht 
hätten, die Lossprechung zu erteilen, damit sie in guter Hoffnung 
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aas dem Leben scheiden könnten. Und Origenes, der allerdings 
strenger darüber urteilte, bezeugt in seiner Schrift De oratione c. 28, 
dass einige Bischöfe den Idololatren, Ehebrechern und Unzüchtigen 
die Lossprechung gewährten. Immerhin ist zu beachten, dass auch 
im dritten Jahrhundert eine völlige Einheitlichkeit in der Behand- 
iong der Kapitalsünder noch nicht bestand, und dass besonders die 
Afrikaner ihrem Charakter entsprechend in der Bussdisciplin sich 
durch Rigorismus hervorthaten. 

In den Kreisen der egyptischen Mönche, bei denen der christ- 
liche Idealismus so grosse Triumphe feierte und die sich als frei- 
willige Busser in heroischen Bussakten erschöpften, herrschten noch 
im vierten Jahrhundert die strengen und dem Geiste des zweiten 
christlichen Jahrhunderts entsprechenden Ansichten über die Buss- 
disciplin vor. Ja, manche unter ihnen schienen in ihrem übel ver- 
standenen Konservativismus zu glauben, dass es für die fraglichen 
Sünder kein Heil mehr gäbe. Wenigstens wird berichtet (s. oben 
S. 250 f.), dass Pachomius, der auch reuigen Sündern mit einer be- 
fleckten Vergangenheit Aufnahme in seine Klöster gewährte, das 
Vorleben derselben der Allgemeinheit seiner Mönche nicht mitzu- 
teilen pflegte, weil sich die letzteren schwerlich dazu verstanden 
hätten, mit jenen ein gemeinschaftliches Leben zu führen. Gar 
mancher, der ein bewegtes Leben hinter sich hatte, suchte bei 
den Mönchen seine Zuflucht. Die einen von diesen waren aller- 
dings noch Heiden und wurden nach Absolvierung des Katechumenats 
durch das Bad der Wiedergeburt gereinigt. Aber es gab auch 
Christen, die nach einem schweren Sündenfall in den Mönchsge- 
genossenschaften ein Büsserleben fuhren wollten. Verschiedene 
Episoden aus den egyptischen Mönchsgeschichtsquellen legen einer- 
seits nahe, dass die Frage nach dem Schicksale der unglücklichen 
Mitbrüder in jenen Kreisen viel besprochen wurde, anderseits geigen 
sie, dass die Koryphäen unter ihnen dem Rigorismus einzelner, der 
an Montanismus und Novatianismus streifte, Einhalt thaten. 

Das interessanteste Dokument in dieser Beziehung findet 
sich in dem schon oft erwähnten Briefe, in welchem der Bischof 
Ammon dem Patriarchen Tbeophilus von Alexandrien über seinen 
ehemaligen Aufenthalt im pachomianischen Kloster Pheböu Bericht 
erstattet hat. Der Bischof erzählt (c. 19 u. 20), dass er sich einst 
als pachomianischer Mönch mit dem damaligen Generalabt Theodor 
auf einer Nilinsel befand, und dass der Generalabt um die achte 
Stunde des 22. Novembers des Jahres 353 (354) die dort beim 
Holzsammeln beschäftigten Mönche , hundert an der Zahl , um sich 
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versammelte und Folgendes sprach : »Schon lange habe ich euch mit- 
zuteilen, was Oott mir geoffenbart hat, and er hat mir aufgetragen, 
nicht länger darüber zu schweigen. Es ist aber Folgendes. Viele 
von denen, die nach der Taufe gesündigt haben, — fast an allen 
Orten, wo der Name Christi verkündigt wird — haben den aposto* 
tischen Olaaben bewahrend geweint über ihre Sünde, und der Herr 
hat ihre aufrichtige Busse angenommen und ihre Sünde getilgt. Ihr 
also, die ihr bis heute über die Fehltritte nach dem Taufbnnde auf- 
richtig geweint habt, wisset, dass ihr Verzeihung erlangt habt» 
Möge darum jeder von euch die Barmherzigkeit Gottes preisen, in- 
dem er spricht: Du hast meine Klage in Freude verwandelt, mein 
Trauerkleid gelöst und mich mit Freude umgürtet (Ps. 29, 12)c. 
Bald darauf schickte Theodor einige Mönche , um nach ihren Mit- 
brüdern auszuschauen, die aus Alexandria erwartet wurden und an 
der Insel vorbeisegeln mussten. Diese brachten dem Generalabte 
einen Brief des Antonius , den sie unterwegs besucht hatten. Auch 
dieses Schreiben behandelte das obige Thema, und es ist möglich, 
dass Theodor seine Mönche beauftragt hatte, über die Streitfrage 
die Ansicht des Vaters der Eremiten einzuholen. Der nun vor der 
versammelten Korona verlesene Brief lautete: >Ich wusste, dass 
Gott schwerlich eine Sache thut, ohne die Belehrung hierüber seinen 
Dienern, den Propheten, zu enthüllen. Ich glaubte, es nicht mit- 
teilen zu dürfen, was der Herr mir vor langem geoffenbart hat. Da 
ich nun deine Brüder sah, befahl er mir zu schreiben, indem er 
kundthut, dass viele von denen, die Christus in Wahrheit anbeteD^ 
nach der Taufe gesündigt, fast in der ganzen Welt, und geweint 
und bereut haben, und dass Gott ihr Weinen und ihre Busse ange- 
nommen und die Sünden aller derjenigen getilgt hat, die so bis zu 
jenem Tage, an dem dieser Brief dir übergeben wird, gehandelt 
haben. Lies diesen Brief den Brüdern vor, damit auch sie sich darüber 
freuen.« Hierauf warfen sich alle Anwesenden auf ihr Angesicht 
nieder, und wir weinten so, schreibt Ammon zum Schluss, vor dem 
Angesichte Gottes, bis der anwesende Priester das Gebet beschloss, 
worauf Theodor noch erklärte: »Glaubet mir, dass sich der ganze 
Himmel über dieses euer Seufzen gefreut hat. Gott hat eure Bitte 
gehört, und die Sünden einiger von uns Mönchen, die hier so bitter 
geweint haben, getilgt; er hat uns zu Gunsten dieser Mönche, die 
er vorausgekannt hat, so gesprochen, wie ich es euch sagte, und 
wie unser Vater Antonius es schrieb.« Die Entscheidung über die 
Kraft der Busse ist hier, ähnlich wie in dem Pastor Hermae, in 
eine apokalyptische Form gekleidet. Die Glaubwürdigkeit der Privat* 
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joffenbarung des Generalabtes Theodor wird den Mönchen bestätigt 
durch das prophetische Votum des grossen Antonius. Die beiden 
Mönche Y deren charismatische Oaben in der egyptischen Mönchs- 
iiteratur gerühmt werden, erscheinen nicht als Vergeber der 
Sünden; sie erklären vielmehr nur, sie seien in Betreff einiger, 
die nach der Taufe ihre Seele befleckt hatten und nun in 
der Einsamkeit der Klosterzelle Busse thaten, der Offenbarung ge- 
würdigt worden, dass ihre Busse von Gott angenommen sei. Die 
2um Schluss geschilderte Scene, das Sichniederwerfen aller Mönche, 
von denen die einen ihre Sünden beweinen, die anderen als Für- 
sprecher derselben erscheinen, das Auftreten des Priesters, der durch 
«in Gebet diesen Bussakt beschliesst, erinnert lebhaft an die Exomo- 
logese, wie sie zu Zeiten Tertullians bei den gottesdienstlichen Ver- 
sammlungen gebräuchlich war: »Presbyteris advolvi, et caris Dei 
adgeniculari , omnibus fratribus legationes deprecationis suae iniun- 
gere : haec omnia exomologesis« (De paenitentia IX, 3 f.). VgL auch 
Eusebius, h. eccl. V, 32. 

So sehr aber die Kraft der Busse betont wurde, so blieb doch 
in den egytischen Mönchskreisen jene Bussdisciplin , wie sie im 
zweiten Jahrhundert üblich war, noch bestehen. Ein Mönch , der 
wegen seines Hochmuts von Pachomius oft zurechtgewiesen worden 
war, geriet anlässlich einer Arbeit ausserhalb des Klosters in die 
Gewalt der heidnischen Blemmyer. Durch deren handgreifliche 
Drohungen eingeschüchtert, nahm er mit ihnen teil an einem Götzen- 
opfer. Voll Verzweiflung kehrte er zu Pachomius zurück. Dieser 
gab ihm eine scharfe Zurechtweisung, erklärte aber schliesslich: 
»Du hast dich von Gott zu trennen nicht gescheut; aber wir haben 
einen gütigen Herrn, der seinen Groll nicht ewig den Sündern 
zeigen will, sondern barmherzig ist und alle unsere Sünden in den 
Abgrund des Meeres versenken kann. Wenn du wenigstens jetzt 
auf mich hörst, so hast du noch Hoffnung auf Vergebung.! Pacho- 
mius befahl ihm, sich an einen abgelegenen Ort zurückzuziehen, 
keinen Verkehr mit Menschen zu unterhalten, sondern streng zu 
fasten, harte Handarbeit zu verrichten und sich im Gebet und in Nacht- 
wachen zu üben. Der Sünder befolgte dies alles, erhielt nur von 
Zeit zu Zeit in seiner Klause Besuche seitens einiger bejahrter 
Mönche, die ihn in seinem Vorsatz bestärkten, und starb nach einem 
zehnjährigen Bussleben. ^) Einen ähnlichen Fall berichten die Apoph- 
thegmata Patrum*). Ein Mönch, der in eine Sünde gefallen war, 

1) Paralipomena de s. Pachomio etc. c. 8—11, C. 54. 

2) Migne 8. gr. t. 65 col. 256, 253. 
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kam ganz verwirrt znm Abte Lot, der im arsinoitischen 6an lebte» 
Lot sagte zn ihm: »Was ist dir, Bruder ?€ Jener erwiderte: »leh 
habe eine grosse Sünde begangen and vermag nicht, sie den Vätern 
zu olfenbaren.t Lot sprach ihm Mnt zu: »Bekenne sie mir, und 
ich werde sie tragent (xiroi ßaatd^m abvqv). Da erklärte jener: 
»Ich bin in Unzucht gefallen nnd habe an einem Götzenopfer teil- 
genommen, nm die Gelegenheit dazn za erlangen c (etc icopvetav 
Kiceoov xal Kfruoa toü tu^sTv xou icpayfiatoc). Lot erklärte nnn 
dem Sünder: »Babe Mnt; denn es gibt eine Basse ((xsTavota). Geh^ 
zieh dich zurück in die Höhle, faste je zwei Tage, and ich werde 
die Hälfte der Sünde tragen.c Nach Verlauf von drei Wochen er- 
hielt Lot die Gewissheit (iTcXiQpof opi^^i^) , dass Gott die Bosse dea 
Bruders angenommen hatte. und der Büsser verblieb dem Lot 
unterstellt bis zu seinem Tode. In beiden Fällen handelt es sich 
also um die schwersten Vergehen, d. i. um die sog. Eapitalsünden. 
Wie im zweiten Jahrhundert die öffentliche Busse, so erscheint hier 
die lebenslängliche Busse des Sünders in der Höhle als wirksam,^ 
bei Gott Vergebung zu erlangen. Von einer schliesslichen Bekon- 
ciliation ist keine Rede^). Was aber das Suffragium (ßaaxaCü)) und 
die Erkenntnis des göttlichen Willens bezüglich der Büsser anlangt,, 
so hat es damit dieselbe Bewandtnis, wie mit den analogen Erschei- 
nungen zur Zeit der Märtyrer^). 

Es ist in den Apophthegraen öfters die Bede davon, dass die 
Mönche Bussen für ihre Fehltritte verrichteten. Doch ist die Be- 
urteilung dieser Bussen schwierig, da die Sünden meist nicht speziali- 
siert sind. Jedenfalls darf man auch bei schweren und lang dauern- 
den Basswerken nicht gleich annehmen, dass es sich hierbei nm 
ganz schwere Sündenßllle handelte. Der Pachomianer Theodor, der 
auf Zureden der Mitbrüder der eitlen Begierde nach der Abtwürde 
nachgab, büsste diesen Fehltritt zwei Jahre lang in einer abgeson- 
derten Zelle (0 68 f.). Ein Mönch sah einmal jemanden an einem 
Freitage schon am frühen Morgen essen und sprach zu demselben: 
»Wie kannst du heute am Freitage um diese Stunde essen ?€ Für diesea 
freventliche Urteil that der Mönch zwei Wochen lang Busse und bat 
noch einen Mitbruder um Unterstützung durch sein Suffragium (labora 
mecum duas hebdomadas et rogemus deum, ut mihi indulgeat) 3). 

1) Vgl. die Busse der von dem Häresiarchen Markus entführten Frau,, 
die nach ihrer Bekehrung die ^anze Übrige Lebenszeit in der Exomologese zn* 
brachte (xbv ajcavia xP<^vov ^Eo[jioaoyou(jl^vy] oiETAeas) trauernd und weinend über 
die ihr angethane Schändung (Iren. adv. haer. I, 13). 

2) Vgl. Schanz t »Absolutionsgewalt in der alten Eirchec in der TheoL 
Quartalschrift 1897 S. 27 ff.; Batiffol a. a. 0. S. 88 f.. 100 f., 116 ff. 

3) Roaweyd, vitae Patr., Migne s. 1. t. 73 col. 911 ff. 
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In den ersten cbristlichon Jahrhunderten vrar ea nicht üblich, 
die Iftsslichen Sünden dem kirchlichen Bnssgerichte zu unterwerfen, 
und es werden TOn den zeitgenössisohen Schriflatellern i) verschiedene 
Mittel zur Sfibonng derselben angegeben. Indes bestand bei den 
ägyptischen München eine Art ascetische Beicht, die man auch vor 
LaienmOnchen ablegte. Man eröffnete seinen Gewiasenszustand be- 
währten MönchsT&tern und teilte ihnen die innersten Herzensregungen 
and Versuchungen mit, denen man ausgesetzt war, um durch sie 
eine Anleitung zur Bekämpfung der Leidenschaften zu erlangen. 
Dies bezeugt Bufinns, Falladius und Cassianus (s. ob. S. 277 Note 2 
Q. 3). Der pachomian Ische Generalabt Theodor erfreute sich io dieser 
Beziehung eines ganz besonderen Vertrauens seitens der ihm unter- 
stellten MOnche. Keiner unter den Brüdern uoterliess es, ihm seinen 
Seelenzustand im geheimen zu offenbaren, und der Generalabt lehrte 
die MCnche, wie ein erfahrener Arzt, den fremdartigen Logismen zu 
widerstehen. Er verbot zwar das Öffentliche Bekenntnis solcher Yer- 
gehnngen vor der ganzen Communitftt, empfahl aber es vor bewährten 
Mitbrüdern zn thnen^. 

In der sketiscben Wüste bestand die Sitte, über etwaige Fehl- 
tritte eines Mönches ein Synedrinm abzuhalten. In den Apoph- 
thegmen*) heisst es: »Einst wurde in der sketiscben Wüste wegen 
eines Bruders, der gesündigt hatte, ein Synedrium abgehalten. Die 
Väter sprachen hin uni} her, der Abt Plor aber schwieg. Dann 
ging er hinaus , füllte einen Sack mit Sand und lud ihn auf seine 
Schultern. Hierauf schüttete er etwas Sand in ein Körbchen und 
trug es vor sich her. Auf die Frage der Väter, was dies bedeute, 
antwortete er: »Der Sack, in dem der viele Sand ist, sind meine 
Sünden, weil es so viele sind, nnd ich trage sie hinter mir, um sie 
nicht abbüssen und zu beweinen zn brauchen. Und siehe, die 
Kleinigkeiten meines Bruders sind vor mir, nnd ich schaue darauf 
und urteile über ihn. Das soll nicht sein; ich soll vielmehr meine 
eigenen Sünden vor mir haben, darauf acht geben und Gott um Ver- 
zeihung bitten.« Da erhoben sich die Väter und sprachen: »Ja, ilas 
ist der Weg des Heiles.« Pior billigt ea also nicht, dass im Namen 
der Communität einem Mönche eine öffentliche Busse auferlegt werde, 
das Synedrium sei nicht der Richter des Gewissens. Ähnlich tadelte 
Makarius der Egypter den gleichnamigen Alexandriner, der zwei 

1) Ca»Han, coli. XX, 8. Vgl. aneb Origenet, In Leriticnm hom. II, i 
(Higne a. gi. I. 12 col. 418). 

2) C 85. Ar 673i ep. Ammon. e. 12. 

3} Migne a. gr. t. 65 col. 373 t. Vgl ftDch col. 2S1 f. 
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Mönche wegen eines Fehltrittes auf Grund einer falschen Anklage 
aas der Mönchsgemeinschaft ausgeschlossen hatte ^). Auch Mönchs- 
priester scheinen in solchen Fällen zu weit gegangen zu sein. Als ein 
Mönch, der gesündigt hatte, von einem Priester aus der Kirche aus- 
gewiesen wurde, erhob sich der Abbas Besarion, ging mit ihm hin- 
aus und sprach: »Auch ich bin ein Sünder €*) 

Der letzterwähnte Fall zeigt, dass die Priester, welche den 
Gottesdienst in der Wüste besorgten, als Richter über die Sünden 
der Mönche auftraten. An einer anderen Stelle') wird von dem 
Mönch Poemen der Priester als die letzte Instanz bei der brüder- 
lichen Zurechtweisung bezeichnet. In der Historia Lausiaca c. 7 
wird berichtet, dass in der nitrischen Kirche ein Priester unter 
Assistenz von sieben anderen Amtsgenossen das eucharistische Opfer 
darzubringen, das Urteil zu sprechen (dixceCet) und die Homilie za 
halten pflegte. Allerdings könnte man auf den Gedanken kommen, 
dass das »itxceCeiv« sich auf die im selben Kapitel einige Zeilen vor- 
her erwähnte Geisseistrafe bezieht, die in Nitria gegen allerlei Delin- 
quenten, Mönche, Fremde und etwaige Bäuber verhängt wurde. In- 
des ist ein Zusammenhang zwischen den beiden Thatsachen durch 
den Text nicht nahegelegt. Ausserdem kommt das Wort »dixofCetv« 
im kirchlichen Sinne in den Apostolischen Constitutionen (11, 33, 
vgl. auch II, 13) vor, wo das vom Bischof in der christlichen Ge- 
meinde ausgeübte Bassgericht als »itxaCetv touc ^(xaptigxötact be- 
zeichnet wird. Die Priestermönche wachten auch über den würdigen 
Empfang der hl. Gommunion seitens der Mönche und drangen auf 
vorausgehende Eleinigung der Seele durch die Busse. Bnfin (bist, 
mon. c. 20) schreibt von dem Priester Dioskorus in der Thebais: 
»Dieser hatte in seinem Kloster etwa hundert Mönche und wandte, 
so viel wir sahen, zur Zeit, wo man zur hl. Communion ging, den 
grössten Fleiss an, auf dass keiner von denen, die hinzutraten, irgend- 
eine Sündenmakel in seinem Gewissen mitbrächte. Seine Sorge war 
so gross, dass er sie sogar an das erinnerte, was den Menschen im 
Traume zu begegnen pflegt.c Besonders wird die charismatische 
Gabe des Priestermönches Eulogius gerühmt, >der bei der Dar- 
bringung der Sakramente eine so grosse Gnade von dem Herrn em- 
pfangen hatte, dass er die Verdienste und Sündenschulden eines 
jeden, der zum Altare Gottes hinzutrat, erkannte. Er hielt einige 
von den Mönchen, die zur Communion gehen wollten, zurück mit 


1) Apophth. Patr., Migne 1. c. col. 269 f. 

2) Ebend. col. 141. 
8) Ebend. col. 359. 


Rückblick auf das egypL MOnchtum des 4, Jahrh, 329 

den Worten: »Wie wagt ihr za den hl. Sakrameaten hinzuzatreten, 
da euer Geist und Vorhaben böse istPt Ferner sagte er: >Du hast 
heute Nacht unkeqsche Gedanken gehabt. Da aber hast in deinem 
Herzen gesprochen: »Es ist kein Unterschied, ob jenaand als ge- 
recht oder als Sünder zu den Sakramenten hinzutrete. c Ein an- 
derer aber hatte einen Zweifel im Herzen und sagte: »Wie kann 
mich denn die Gommunion heiligen ?€ Alle diese hielt er von der 
hl. Gommunion zurück und sagte ihnen: »Bleibet einige Zeit zurück 
und thuet Busse, damit ihr, gereinigt durch Genugthuung und 
Thränen, der Gommunion Ghristi würdig gehalten werdet^).€ Da in 
dem Bericht die ganz besondere Sorgfalt des Eulogius in der Seelen- 
leitung hervorgehoben wird, so handelte es sich wohl nicht um schwere 
Vergehungen gegen den Glauben und die Keuschheit, sondern um 
geringere Verfehlungen, von denen auch Gassian (coli. XXII, 13: »ad 
punctum in fidei theoria aliquid haesitarec und coli. XXI, 11 : »aut 
enim per ignorantiam aut per oblivionem aut per cogitationem aut 
per sermonem aut per obreptionem aut per necessitatem aut per fragi- 
litatem carnis, singulis diebus vel inviti vel volentes, frequenter incurri- 
musc) redet. Sozomenus (bist. eccl. VI, 28) endlich erzählt, dass die 
beiden Priester Johannes und Piammon, welche Leiter von Monasterien 
bei Diolkos waren, mit sehr grosser Sorgfalt ihres priesterlichen Amtes 
walteten, und fügt folgende Legende hinzu: »Es wird erzählt, dass 
Piammon einmal, als er seinen heiligen Dienst versah, beim Altare einen 
Engel sah, der die anwesenden Mönche in ein Buch aufschrieb, die 
abwesenden dagegen daraus strich.t Die griechische Becension der 
Historia monachornm stimmt hierin mit Sozomenus überein, nur fügt 
sie noch hinzu, dass die Absenten nach dreizehn Tagen starben^). 
Dagegen lautet in der Bufinschen Historia monachornm (c. 32) die 
Legende anders. Als Piammon einmal, heisst es, dem Herrn das 
Opfer darbrachte, erblickte er an der Seite des Altares einen Engel, 
der die Namen der Mönche, die sich dem Altare näherten, in ein 
Buch aufschrieb , während er die Namen einiger nicht aufschrieb. 
Nach Beendigung der Mysterien rief er alle jene Mönche zu sich, 
deren Namen von dem Engel nicht aufgezeichnet worden waren, 
forschte nach, welcher Sünde sie sich im Geheimen schuldig ge- 
macht hätten, und fand, dass sie alle eine Todsünde auf dem Herzen 
hatten. Dann ermahnte er sie, Busse zu thun, warf sich mit ihnen 
vor dem Herrn nieder und weinte mit ihnen Tag und Nacht, als 


1) Rufln, bist. mon. c. 14, griech. Becension, bei Preuschen S. 77 f., 
Sozomenuay bist. eccl. VI, 28. 

2) Preuschen S. 94 f. 
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wenn er selbst schuldig w&re, and verblieb mit ihnen so lange in 
der Unsse, bis er sah, dass derselbe Engel erschien, die Namen aller 
aufschrieb und nachher aach jene mit Namen rief nnd zum Tische 
des Herrn einlud. Als der Greis dies bemerkte, ericannte er, dass 
ihre Busse angenommen worden sei und so Hess er sie voller Freude 
wieder zum Tische des Herrn zu. Die Divergenzen zwischen der 
lateinischen Historia monachorum einerseits und der griechischen 
Recension (und der syrischen Übersetzung und dem Berichte des Sozo- 
menus) anderseits ist ein bisher ungelöstes R&tsel. Sieht man jedoch 
davon ab, welcher Form der Piammon-Legende die Priorität zukomme, 
und entkleidet man den Bafinschen Bericht des legendarischen Bei- 
werks, so ergeben sich aus dem letzteren drei Phasen des Bussgerichts: 
1) unumquemque eorum seorsum vocans percontatur, quid eis in oc- 
culto peccati fuisset admissum, et invenit ex confessione unumquem- 
que eorum mortalis peccati obnoxium, 2) hortatur eos agere poeni- 
tentiam, et semetipsum cum eis ante Dominum prosternens, die ac 
nocte tamquam ipse in eorum peccatis esset obnoxius, flebat, 3) eos 
altari tota cum gratulatione restituit. Die Voraussetzung des Bufin- 
schen Berichtes ist aber die, dass den betreffenden Mönchen, sei es 
mit oder ohne ihre Schuld, die subjektive Erkenntnis der nicht näher 
bezeichneten Todsünde abging. Ein Bericht Gassians (coli. XVIII, 15) 
zeigt aber, dass die sketischen Mönche auch für solche Sünden, die 
zwar nicht zu den Kapitalsünden gehörten, aber doch ein öffentliches 
Ärgernis erregten, unter der Aufsicht des an der Kirche fungieren- 
den Mönchspriesters eine öffentliche Busse, bestehend in verstärktem 
Fasten, Entziehung der am Samstag und Sonntag üblichen Kom- 
munion, im Sichniederwerfen am Eingang der Kirche angesichts der 
zum Gottesdienste erscheinenden Mitbrüder und in der demütigen 
Bitte um Vergebung, leisteten. Wie schliesslich die in Gemein- 
schaft lebenden Mönche die Übertretung der Klostersatzungen durch 
eine Busse vor dem Konvent sühnten, ist schon früher (siehe oben 
S. 219 ff.) besprochen worden. Vgl. auch Gassian, De coenobiorum 
institutis II, 15—16, IV, 20. 

§ 10. Das Mönchtum und die Glaubensstreitigheiten, Die dog* 
maiischen Anschauungen der koptischen Mönche» 

Die Entfaltung des egyptischen Mönchtums fällt gerade in jene 
Zeit, wo man mit Hilfe der Staatsgewalt dem Arianismus in der 
Christenheit Geltung zu verschaffen suchte. Die Gesamtheit der 
Mönche hielt jedoch zähe an den Beschlüssen des nicänischen Con- 
cils fest, und hervorragende Vertreter derselben , wie Antonius und 
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Pambo, legten far diesen Glauben in Alexandria Zeuguis ab ^). Diese 
Thatsachen konnten natörlich den Arianern nicht unbekannt bleiben» 
Während der Regierung des Kaisers Constantins wird eine zweimalige 
Verfolgung berichtet. In der ersten, die mit der Einführung des 
Staatsbischofs Gregorius in Alexandria (i. J. 339) begann, wurden 
allerdings nur die Asceten und gottgeweihten Jungfrauen dieser 
Stadt misshandelt und getötet^). Dagegen erstreckte sich die 
zweite Verfolgung (seit dem Jalire 356) auch auf die Mönche in der 
Wüste. Da nämlich die kaiserlichen Befehlshaber Athanasius da- 
selbst nicht auffinden konnten, so mussten die Mönche dafür büssen <). 
Der Kaiser Valens, ein fanatischer Arianer, wurde in den ersten 
Regierungsjahren durch Valentinian n. (gest. 17. Nov. 375) einiger* 
massen zurückgehalten, seine feindselige Gesinnung gegen die Katho-» 
liken zu offenbaren. Indes erliess er im Jahre 373 ein Gesetz, das 
unter dem Scheine des Rechts die Mönche zu ihrem früheren welt- 
lichen Berufsleben zwingen sollte^). Dieses Gesetz gelangte jedoch 
erst drei Jahre später unter Anwendung von Gewalt zur Ausführung. 
In demselben Jahre, in dem dieses mönchsfeindliche Gesetz erlassen 
wurde, starb Athanasius. Petrus, der Genosse seiner Arbeiten, wurde 
von den benachbarten Bischöfen auf Verlangen der Mönche, die 
dieserhalb nach Alexandria gekommen waren ^), zu seinem Nach- 
folger gewählt, jedoch bald von dem arianischen Bischof Lucius ver- 
drängt«). Dieser Pseudobischof fand in Alexandria grossen Wider- 
stand, wütete gegen Klerus und Volk und erhielt auf seinen Antrag hin 
ein kaiserliches Dekret, demgemäss die Anhänger des nicänischen Gon- 
cils auf seinen Antrag hin aus Alexandria und ganz Egypten verbannt 
werden sollten. Er sah jedoch ein, dass der Sieg des Arianismus 
nur durch die Gewinnung der Mönche möglich sei. Denn das Volk^ 
das über die Dogmen weder disputieren wollte noch konnte, glaubte, 
diass die Wahrheit bei den Mönchen sei, welche die Tugend auch 
durch Thaten bekannten. Als alle Überredungskünste gegenüber den 
Mönchen misslangen, unternahm Lucius mit dem dui Aegypti und 
grossem Truppenaufgebot eine Expedition gegen sie in die nitrisch- 
sketische Wüste. Trotz aller Grausamkeiten jedoch blieben die 


1) Sozomenus III, 13; vgl. aach ob. S. 73. 

2) Athanasii Apol. contra Arianos c. 30, Historia Arian. c* 12, Epist» 
encjclica c. 3. 

3) S. ob. S. 66 u. 309. 

4) üeber dieses Gesetz vgl. den folg. §. 

5) Theodoret, h. eccl. IV, 17. 

6) Für das Folgende vgl. Sozom. VI, 20, Socrates IV, 24, Rufin. h. 
eccL II, 3 u. 4. — TiUemont, Memoires pour servir a Thist. eccl., Paris 
1702, t. VIII p. 606 s. 
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MOnche standhaft. Diese Oewaltthfttigkeiten , denen gleichfalls das 
eben erwähnte mOnchsfeindliche Oesetz als Basis diente, geschahen 
im Jahre 876. Die vornehmsten Mönche jener Wüste, die beiden 
Makarii, Isidorus« Heraclides and Parobo, wurden nach einer egyp- 
tischen Insel verbannt, doch erhielten sie später von Lncias, der 
wegen dieser Gewalttbat einen Aufstand der Alexandriner be- 
{firchtete, die Erlaubnis, in die Wüste zurückzukehren. Die ge- 
nannten fünf MOncbe waren indes nicht die einzigen, welche ver- 
bannt wurden. Der Mönch Piammon aus Diolkus erzählt (Cassian, 
coli. 18, 7), dass unter Valens verschiedene Mitbrüder aus Egypten 
and der Thebais nach den Bergwerken von Pontus und Armenien 
verbannt wurden, und Palladius^) berichtet, dass damals, wie die 
ganze Stadt Alezandria wisse, die sog. vier langen Brüder Ammonins, 
Euthymius, Eusebius und Dioskorus in Nitria in Ketten gelegt und 
nach Diocaesarea in Palaestina deportiert wurden. 

Die tief im Süden der Thebais wohnenden Pachomianer, deren 
Anhänglichkeit an Athanasius und den nicänischen Olauben in den 
Vitae Pachomii et Theodori wiederholt zum Ausdruck kommt, blieben 
unter Kaiser Valens unbehelligt, wogegen im Jahre 356 das Haupt- 
kloster Pheböou seitens des dux Artemius, der nach Athanasius 
forschte, Plackereien ausgesetzt war. (s. ob. S. 309.) 

So treu auch die Gesamtheit der MOnche zum nicänischen 
Glauben hielt, so scheint es doch unter ihnen meletianisch gesinnte 
MOnche, wenn auch in geringer Zahl, gegeben zu haben, und wie 
Antonius, so warnte auch Pachomius die MOnche vor diesen Schisma- 
tikern •). 

Gegen Ende des vierten Jahrhunderts >) wurde in den Kreisen 
der nitrisch-sketiscben MOnche viel über die Frage gestritten, ob 
Gott ein körperliches Wesen sei und menschliche Gestalt habe oder 
unkOrperlich sei und weder eine menschliche noch überhaupt eine 
körperliche Gestalt besitze. Der anthropomorphitischen Anschauung 
huldigten viele MOnche der sketischen Wüste, indem sie aus Einfalt 
und Unverstand die Stellen der hl. Schrift, wo von den Augen, 
Händen Gottes und dergleichen die Bede ist, in buchstäblichem 
Sinne nahmen. Die Mehrzahl der MOnche, namentlich die Nitrier, 
unter denen die sog. drei langen Brüder Ammonius, Ensebius und 


1) Dialogas de Tita 8. Joannis Chrysostomi c. 17; vgl. auch Hist- 
Laos. c. 117. 

2) Vita AntoDÜ c. 89, PachomiusTita C 21; vgl. auch oben S. 62 o. 299 f. 

3) Socratea VI. 7,9— 15, 17; Sozom. VJII. 11—17; Palladius, dia- 
logas de Tita s. Joannis Chrysostomi c. 6 ff. — Vgl. daza Tillefnont^ Me- 
moires etc. t. XI p. 443 s. 
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Eythymius ^) durch Gelehrsamkeit und Tugend hervorragten, betonten 
dagegen, dass diese Ausdrucksweise der hl. Schrift in metaphorischem 
Sinne zu nehmen sei, und beriefen sich hierbei auf die Schriftaus- 
legung des Origenes. Dadurch wurde die Gegenpartei gegen den 
literarischen Nachlass des letzteren überhaupt eingenommen. Gassian^ 
der sich gerade damals in der sketischen Wüste aufhielt, erzählt 
(coli. X, 2 u. 3), dass der Osterbrief des alexandrinischen Erzbischofs 
Theophilns vom Jahre 399, in welchem der Anthropomorphismus 
bekämpft wurde, eine grosse Erregung unter den dortigen Mönchen 
hervorgerufen habe. Man hielt den Erzbischof für einen Häretiker, 
da er leugne, dass Adam nach dem Bilde Gottes geschaffen sei. Der 
greise Mönch Serapion glaubte nicht mehr zu Gott beten zu können, 
wenn ihm das anthropomorphitische Bild der Gottheit, das er sich 
beim Beten gewöhnlich vorgestellt hatte, genommen sei. Nur in 
einer der vier sketischen Kirchen wurde jener Osterbrief vorgelesen, 
und Paphnutius, der Priester jener Kirche, bemühte sich, die Mönche 
aufzuklären und wurde hierin von dem gelehrten Diakon Photinus, 
der zufällig aus Kappadocien dahin gekommen war, unterstützt. 
Socrates und Sozomenus berichten noch mehr. Die anthropomorphi* 
tischen Mönche wären nun nach Alexandria gekommen, hätten das 
Volk gegen den Bischof als einen Gottlosen aufgehetzt und ihn mit 
dem Tode bedroht. Theophilus sei ihnen entgegengegangen und 
habe sie mit den Worten: »Ich sehe in euch das Angesicht Gottes« 
zu beschwichtigen gesucht, was die Mönche als in ihrem Sinne ge- 
sprochen auffassten. Ihr Zorn hätte sich aber erst gelegt , als der 
Bischof ihnen das Versprechen gab, die Schriften des Origenes, aus 
denen ihre Gegenpartei die Widerlegungsgründe gegen ihre Meinung^ 
entnommen hätte, zu anathematisieren. Ob die Unruhen in dem Masse 
stattgefunden haben, wie es nach dem Berichte der beiden Kirchen- 
historiker scheinen möchte, muss dahingestellt bleiben, da weder 
Cassian noch ein anderer Schriftsteller derselben Erwähnung thuen. 
Theophilus war jedenfalls seinem Charakter nach nicht der Mann,, 
der sich so schnell hätte ins Bockshorn jagen lassen, und es wäre 
ihm ein Leichtes gewesen, gegen die Tumultuanten den weltlichen 
Arm in Anspruch zu nehmen, wie er es schon früher anlässlich 
seines Vorgehens gegen die heidnischen Tempel und auch später^ 
wovon noch die Rede sein wird, gethan hat. Socrates und Sozomenus 
bemerken am Schluss der Darstellung jener Vorgänge, dass der ganze 
Streit vielleicht bald von der Bildfläche geschwunden wäre, wenn 

1) Der vierte Brader Dioskoras war bereits Bischof der benachbarten 
Stadt Elein-Hermopolis. 
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nicht Tbeophilas denselben mehr aas persönlichen und anf einem 
anderen Gebiete liegenden Gründen als aus dogmatischem Interesse 
von neuem angefacht hfttte. 

Die Beweggründe des Theophilas zn weiteren Feindseligkeiten 
gegen die Nitrier und insbesondere gegen die sog. vier langen Brüder 
waren aber folgende. Der alezandrinische Hospitalpriester Isidoras, 
den Theophilns im Jahre 897 — allerdings vergeblich — zam Pa- 
triarchen von Gonstantinopel zu machen sich bemüht und den er im 
folgenden Jahre mit einem wichtigen Auftrage nach Rom geschickt 
hatte, weigerte sich, dem Erzbiscbof zu Gunsten der Armen anver- 
traute Gelder zn übergeben, da er und die Spenderin befürchteten, 
dass dies Geld für unnötige Eirchenbauten verwendet werden würde. 
Aus diesem und noch anderen Gründen von Theophilus vertrieben, 
begab sich Isidorus nach Nitria, wo ihn die langen Brüder» die 
Gegner der Anthropomorphiten und Verehrer der Schritten des 
Origenes, freundlich aufnahmen und sich auch beim Erzbischof für 
ihn verwendeten. Das war jedoch, wie Socrates erzählt, nicht der 
einzige Grund, weshalb die Genannten beim Theophilas in Ungnade 
gefallen waren, um dieselbe Zeit war es nämlich zweien von diesen 
vier Brüdern, Euthymius und Eusebius, die von Theophilus als 
Ökonomen der alexandrinischen Kirche angestellt worden waren, in 
der Nähe des Erzbischofs, der auf Geld grossen Wert legte, unheim- 
lich g worden, und sie hatten sich daher in die nitrische Wüste zu- 
rückgezogen. Theophilus, der anfangs glaubte, dass sie nur aus 
Sehnsucht nach ihrer früheren Klostereinsamkeit die Stadt zu ver- 
lassen wünschten, später aber den wahren Grund erfuhr, entliess sie 
nicht ohne Drohungen. Dioskorus, der Bischof von Klein-Hermopolis, 
war zwar bei den bisher erwähnten Händeln nicht direkt beteiligt, 
teilte aber als leiblicher Bruder der in Ungnade Gefallenen und als 
hochgeschätzter Bischof der nitrischen Mönche dasselbe Schicksal. 

Theophilus, der bis dahin den Schriften des Origenes zugethan 
war, eiferte nun in Wort und Schrift gegen die Verehrer der orige- 
nistischen Schriften auf Nitria und vergrösserte dadurch den Riss 
zwischen diesen und den anthropomorphitischen Mönchen der sketischen 
Wüste. Ja, er schickte an die benachbarten Bischöfe Briefe, worin 
er ohne Angabe eines Grundes befahl, die vornehmsten Mönche, 
d. i. die langen Brüder, vom nitrischen Gebirge zu verjagen. In- 
folgedessen erschienen einige Nitrier mit ihren Priestern in Alexandria 
und fragten Theophilus, warum sie verjagt und verurteilt werden 
sollten. Sie wurden hart behandelt, ja, Theophilus schlug sogar 
einen von ihnen, den Ammonins, ins Gesicht, wobei er zu ihm sagte: 
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»Häretiker, anathematisiere den Origeaes.« So kehrten sie denn in 
ihre Einsamkeit zurück. Dies alles geschah in den Jahren 399 nnd 400. 
Ion folgenden Jahre berief Theophilus die Nacbbarbischöfe nach 
Alexandria zu einer Synode, auf der Ammonius nebst seinen Brüdern 
Eusebius und Euthymius ohne YerhOr als der Häresie verdächtig ex- 
kommuniziert wurden, und begab sich mit bewaffneter Macht zur 
Vertreibung der Mönche in die nitrische Wüste. Nachdem er unter- 
wegs den Bischof Dioskorus von Klein-Hermopolis, den Bruder der 
Verurteilten, abgesetzt hatte, drang er ins nitrische Oebirge vor, über- 
liess die Monasterlen seiner Horde zur Plünderung, und da er der 
langen Brüder, die sich in einem Brunnen versteckt hatten , nicht 
habhaft werden konnte, liess er ihre Zellen nebst ihrer Bibliothek 
verbrennen. Nach der Abreise des Theophilus begaben sich die 
langen Brüder nach Palästina und mit ihnen dreihundert der besten 
Mönche; die übrigen zerstreuten sich in andere Gegenden. Da die 
langen Brüder auch in Palästina keine Buhe fanden, flohen sie mit 
etwa fünfzig Genossen nach Gonstantinopel (401), wo Ghrysostomus 
sie freundlich aufnahm und bei Theophilus für sie Fürbitte einlegte, 
ohne sie jedoch in die Kirchengemeinschaft aufzunehmen. Theo- 
philus, der jede Versöhnung ablehnte, schickte Ankläger gegen die 
Mönche an den kaiserlichen Hof, worauf diese beim Kaiser Arkadius 
eine Klageschrift gegen Theophilus einreichten, was Ghrysostomus 
nicht verhindern konnte. Theophilus, der nun vom Kaiser zur Ver- 
antwortung vor eine Synode geladen wurde, deren Vorsitz Ghrysosto- 
mus führen sollte, verzögerte sein Erscheinen zwei Jahre lang und 
veranlasste den hochbetagten Bischof Epiphanius von Salamis, nach 
Gonstantinopel zu reisen und den Feldzug gegen die Origenisten vor- 
zubereiten. Hier . erkannte Epiphanius, der sich anfänglich gegen 
Ghrysostomus sehr voreingenommen zeigte, auf Grund einer Unter- 
redung mit den langen Brüdern, dass er als Werkzeug fremder 
Leidenschaft missbraucht werde, verliess die Residenz und starb auf 
der Heimreise (403). Bald darauf erschien Theophilus mit mehreren 
egyptischen Bischöfen in Gonstantinopel, verband sich mit den per- 
sönlichen Feinden des Ghrysostomus, zu denen auch die von letzterem 
beleidigte Kaiserin Eudoxia gehörte, und erhielt vom Kaiser die Ge- 
nehmigung zur Abhaltung einer Synode, auf der er nicht die Bolle 
eines Angeklagten, sondern die eines Richters über Chrysostomus 
übernehmen sollte. Auf der zu diesem Zwecke bei Ghalcedon (ad 
quercum) berufenen Synode wurde über den Origenismus nicht mehr 
verhandelt. Ja, Theophilus söhnte sich sogar mit den nitrischen 
Mönchen aus, nachdem dieselben ihn um Verzeihung gebeten hatten. 
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Sozomenus meint, dass dies wohl nicht geschehen wäre, wenn 
Dioskoras und AmmoDius noch am Leben gewesen wären. Dioskoms 
war nämlich schon früher gestorben, and Ammonios, der in einem 
Kloster zu Chalcedon schwer erkrankt war, starb noch während der 
Synode und erhielt wenigstens nach seinem Tode Beweise der Hoch- 
schätzung seitens des ihm bis dahin zürnenden Patriarchen von 
Alexandria. 

Der gallische Mönch Postamianns , der gerade während jener 
Wirren nach Alexandria kam, beurteilt den ganzen Streit folgender- 
massen^): »Hier (in Alexandria) gab es abscheuliche Kämpfe zwi- 
schen den Bischofen und Mönchen. Als Anlass dazu oder vielmehr 
als Ursache davon erschienen mehrere Synodalbeschlüsse der Bischöfe, 
nach denen niemand die Werke des Origenes, der für den tüchtigsten 
Schriftausleger gehalten wurde, lesen oder besitzen sollte. Die 
Bischöfe bezeichneten einige Stellen in jenen Werken als ganz ud- 
geheuerlich. Seine Anhänger dagegen wagten zwar nicht, die 
Richtigkeit der Anklage in Abrede zu stellen, aber behaupteten, jene 
Stellen seien in betrügerischer Absicht von Häretikern eingeschoben 
worden. Deshalb dürfe man wegen der mit Recht als anstössig be- 
zeichneten Stellen doch nicht auch die anderen Schriften verwerfen. 
Der Glaube der Leser könne ja leicht eine Sichtung vornehmen, um 
das Geftlschte zurückzuweisen und das Katholische in den Schriften 
zu behalten. Es dürfe nicht auffallen, wenn in den neueren und 
neuesten Schriften die Häresie ihr betrügerisches Spiel getrieben 
hätte; habe sie ja an einigen Stellen sogar ohne Scheu die evan- 
gelische Wahrheit bestritten. Demgegenüber hielten die Bischöfe 
um so hartnäckiger an ihren Anschauungen fest und zwangen durch 
ihre Autorität, dass man auch alles Rechte samt dem Schlechten 
und dem Verfasser verdamme. Es sei an Werken, die die Kirche 
gebilligt habe, kein Mangel ; die entschiedenste Verwerfung verdiene 
eine Lektüre, welche mehr geeignet sei, einftltigen Leuten zu schaden 
als einsichtigen zu nützen . . . Aus der Hitze der Parteiung erhob 
sich die Auflehnung. Als diese durch die bischöfliche Autorität 
nicht gedämpft werden konnte, nahm man zu einem traurigen 
Exempel zur Herstellung der Kirchenzucht den weltlichen Arm des 
Präfekten in Anspruch. Dieser zerstreute mit seinen Gewaltmitteln 
die Brüder und verjagte sie in verschiedene Gegenden, ohne dass 

sie irgendwo Ruhe finden konnten Li diesem Kampfgewirre 

nun wogte alles hin und her, als ich nach Alexandria kam. Mich 


1) Sulpiciua Severus, dialog. I, 6 a. 7. 
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nahm der Bischof dieser Stadt sehr freandlich auf und besser, als 
ich ahnte, ja er sachte mich bei sich festzuhalten. Ich hatte aber 
keine Last, an einem Orte za bleiben, wo die Gewaltmassreglung 
der Brüder neaes Feaer der Erbitterang schürte. Kann man näm-^ 
lieh vielleicht aach sagen, es wäre ihre Pflicht gewesen, sich den 
Bischofen za anterwerfen, so hätte doch deshalb nicht eine solche 
Menge im Bekenntnisse Christi vereinigt lebender Brüder, am 
wenigsten von Bischöfen, ins Unglück gebracht werden sollen. c 

In den pachomianischen Klöstern konnten die origenistischen 
Schriften schon deshalb keinen Eingang finden, weil die meisten 
Mönche nar der koptischen Sprache mächtig waren. Pachomius, dem 
diese Literatur gewiss nar vom Hörensagen bekannt war, war ein 
abgesagter Gegner des Origenes, der, wie es in der griechischen and 
arabischen Vita (C 21, A' 599 f.) heisst, schon zu Lebzeiten aas 
der Kirchengemeinschaft aasgeschlossen worden sei und in die Er- 
klärung der hl Schriften zar Verwirrung mancher Leser verderb- 
liche Lehren eingeflochten habe^). Zwei origenistisch gesinnten 
Mönchen, die sein Kloster besuchten, gab er wegen ihrer Lektüre 
einen strengen Verweis und befahl ihnen die Schriften des Origenes 
ins Wasser zu werfen (P 7, A' 611 f.). Daraus erklärt sich wohl 
der Bericht der vita G 21, wo es heisst, Pachomius solle ein- 
mal ein Werk des Origenes, das er bei einem seiner Mönche fand^ 
ins Wasser geworfen und dabei geäussert haben, er hätte es ins 
Feuer geworfen, wenn nicht darin der Name Gottes vorkäme. Die 
Antipathie der Pachomianer gegen die Schriften des Origines er- 
hielt sich noch unter dem Generalabte Theodor. Wenigstens em- 
pfiehlt der Bischof Ammon in seinem Briefe an den alexandrinischen 
Bischof Theophilus diese Mönche wegen ihrer Orthodoxie und be- 
richtet (c. 18), wohl auch aus demselben Grunde, dass der genannte 
Generalabt den Mönch Patchelphius , der die Auferstehung des 
Fleisches, das an sich böse sei, geleugnet und sich in diesem Sinne 
einem jungen Mitbruder gegenüber geäussert habe, durch die hl. Schrift 
des Irrtums überführt hätte. 

Was die sonstigen dogmatischen Anschauungen der koptischen 
Mönche des vierten Jahrhunderts anlangt, so hat Am^lineau in seiner 
Abhandlung »Le christianisme chez les anciens coptesc >) auf Grund 
der koptisch-arabischen Pachomius- und Theodorusviten verschiedene 


1} Ob dieser Bericht, wie Orützmacher S. 74 meint, in der Tita M 
absichthch fortgelassen sei, l&sst sich nicht entscheiden, da diese Vita lücken- 
haft überliefert ist. 

3) Bevue de Thistoire des religions, T. 14 n. 15. 

Sohiwietz, Mönohtum. 22 
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Behaaptangen aufgestellt, die der Berichtigang bedürfen. Er meint 
xwar, die Kopten hätten keine Schwierigkeit bei der Annahme des 
christlichen Trinitfttsglaabens gehabt, da in den heidnischen Tempeln 
eine Dreizahl von Gottheiten verehrt worden sei. Aber einige Zeilen 
weiter erklärt er^ die Kopten hätten die Person Gottes des Vaters 
ganz vernachlässigt, man begegne fast nie in den Viten dieser Mönche 
einem Gebete zu derselben ^ man hätte immer zu Gott dem Sohne 
gebetet, und des hl. Geistes geschähe nur Erwähnung in der Formel 
des Kreuzzeichens und der Taufe. Qrutzmacher (S. 79) dagegen hat 
aus denselben Quellen folgendes Resultat gezogen: »Christus ist ein 
Objekt der Dogmatik geworden , seine geschichtliche Persönlichkeit, 
sein Leben und seine Lehre ist in der christlichen Frömmigkeit der 
damaligen Zeit von keiner oder untergeordneter Bedeutung. Auch 
in seinen Gebeten ist es Gott, selten Christus, an den sich Pachomias 
wendet.c Wer von beiden hat nun Becht? Christus, seine Lehre 
und seine Gebote erscheinen in den Viten als Vorbild, Richtschnar 
und Triebfeder des Denkens, Fühlens und Handelns der Mönche; 
der Glaube an Christus, die Hoffnung auf ihn, die Arbeit für ihn, 
kurz die Übung der guten Werke in seinem Namen und ans Liebe 
zu ihm ist der Inbegriff ihres ascetiscfaen Lebens ^). Was die in den 
Viten erwähnten, kürzeren oder längeren Gebete anlangt, so gibt es 
sowohl solche, die an Gott ohne Nennung einer der drei göttlichen 
Personen, als auch solche, die nur an Christus gerichtet sind. Ausser- 
dem finden sich Gebete zu Gott dem Vater mit Erwähnung des 
Gottessohnes Jesus Christus (M 262 f., A' 287 f., 700) und mit Er- 
wähnung des Sohnes Gottes und des hl. Geistes (M 207 f., A' 488), 
desgleichen Anrufungen Christi mit Erwähnung Gottes des Vaters 
(A*" 592) und mit Erwähnung des Vaters und des hl. Geistes (M 212). 
Dem hl. Geist aber wird, abgesehen von seiner Nennung in einigen 
der eben angegebenen Gebete, insbesondere die Gnadenspendung und 
Inspiration der hl. Schriften zugeschrieben '). So sehr die koptischen 
Mönche am nicänischen Glauben festhielten, so lagen ihnen doch 
spekulative Betrachtungen über das Trinitäts-Dogma fern. Aus 
gleichem Grunde darf man auch nicht in den Mönchsviten präcise 
Erörterungen über die christliche Anthropologie suchen. Einige Ge- 
danken hierüber enthält die vita P 37 — 41. Die Sünde, heisst es 


1) Vgl. Vita M 2, 6, 13, 16, 22, 24, 28, 30, 42 f., 46, 52, 57, 59, 76, 78, 
107, 116, 124, 143, 170, 184, 191 f., 194, 204, 211, 218 f., 220, 240, 242, 249, 
257, 261, 262 f., 265, 269, desgl. A' an verschiedenen Stellen. 

2) Vgl. A' 396, 403, 412, 425, 454, 462, 487, 529, 530, 532, 588 f., 600, 
654, 664 f., 673, 685, 689, 695, M 106, 149, 175. 
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darin, bat im Paradiese durch das Verfuhrungswerk des bOsen 
Feindes ihren Anfang genomaaen. Dadarcb war das fibernatürlicbe 
Leben geschwunden und der Tod der Seele eingetreten (fiY) icapouoirjc 
yap T^c C<D^<: ^avaxoc laxtv). Folge der Sunde waren Abwendung 
von Gott und mannigfache Äusserungen der Goncupiscenz. Die Mög- 
lichkeit der Erlösung beruht nun einerseits auf der Barmherzigkeit 
Gottes, der die nach seinem Ebenbilde in Heiligkeit und Gerechtig- 
keit geschaffenen Menschen liebt (^iXeT yap xb 7cXaa(Aa t6 fdiov xai 
eixova auTOü h dyioauv^ xai &X7]^6ta), andererseits auf der That- 
sache, dass dem Menschen die Freiheit nicht bloss zum Bösen, son- 
dern auch zum Guten geblieben ist. Die Menschwerdung des Gottes- 
sohnes erfolgte aber, damit Juden und Heiden durch ihn das ewige 
Leben erlangen. Präcisere Äusserungen über die Erbsünde finden 
sich auch in den koptisch-arabischen Pachomiusviten nicht. Das er- 
klärt sich ans den Zeitverhältnissen. Wie Athanasius bei seinen 
Erörterungen über den Ursprung des Bösen sich hauptsächlich gegen 
den gnostisch-manichäischen Dualismus wendet, so wird in den ge- 
nannten Viten (M 197 f., A** 512 f.) vor allem betont, dass Gott 
durchaus nicht als mitschuldig der Sünde des Menschen bezeichnet 
werden könne, da der letztere von Natur aus keine Anlage zum 
Sündigen erhalten habe. Unter Hinweis auf EccK VH, 30 wird er- 
klärt, dass der Mensch von Gott recht geschaffen worden sei, aber 
im Gegensatz zu diesem ursprünglichen Zustand durch seinen eigenen 
Willen sein Herz zu den bösen Gedanken geneigt habe. Ja, heisst 
6S weiter, selbst wenn ein Mensch von seinen eigenen Eltern eine 
böse Natur geerbt haben sollte, so könne er doch dieselbe wegen 
seiner Willensfreiheit ändern. Die Betonung der Willensfreiheit 
läuft aber nicht auf einen nackten Naturalismus oder Rationalismus 
hinaus. Grützmacher (S. 81) meint zwar, dass man bei Pachomius 
»eine sehr geringe Schätzung der heilspendenden göttlichen Gnadec 
fände; dieselbe werde sehr selten und nur beiläufig erwähnt. Er 
verweist nur auf einen Ausspruch des Pachomius (A** 504). Indes 
der Inhalt der Gebete des Pachomius für die verschiedenen Stände der 
Menschen (M 174 f., A' 488 f.), sowie die schon oben citierten Ge- 
bete bringen die Notwendigkeit der Gnade Christi deutlich und 
häufig genug zum Ausdruck. 

Die Angelo- und Dämonologie der koptischen Mönche leitet 
Amälineau hauptsächlich aus der alten egyptischen Religion her 
und sieht dabei vollständig von den nächstliegenden Quellen ab. 
Es liegt doch jedenfalls viel näher, an die hl. Schrift, in der die 
Mönche sehr bewandert waren, sowie an die christliche Apokryphen- 

22* 
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literator, die in jenen Kreisen ebenfalls bekannt war, als Quelle für 
die Entwicklang dieser religiösen Ideen za denken. Grützmacber 
(S. 92) weist auch unter Berufung auf Professor Erman in Berlin 
darauf hin, dass wir von der Eleligioni die im römischen Egypten 
herrschte, sehr wenig wissen, und dass die religiösen AnschauungeD 
jener Zeit sich von denen der Pbaraonenzeit bedeutend unterscheiden 
konnten. Was insbesondere die Dftmonologie in den koptischen Mönchs- 
viten anlangt, so muss dieselbe aus dem Geiste jener Zeit betrachtet 
werden. Am^lineau behandelt in der Einleitung zu den von ihm 
herausgegebenen Pachomiusviten die sichtbaren Erscheinungen und 
mannigfaltigen Vermummungen des bösen Feindes mehr in jokoser 
Weise. Ob er aber damit den Kern der Sache und die Auffassung^ 
jener Schriftsteller Aber diese Dinge getroffen hat, ist eine andere 
Frage. Er übersieht, dass diese Art von Literatur zu Erbauungs- 
zwecken diente und die Lehren der christlichen Ascetik in einer an- 
schaulichen Form zum Ausdruck brachte. Die christliche Lehre von 
der Herrschafk des Satans über die Welt seit dem Sündenfall und 
von der Notwendigkeit des Kampfes gegen die teuflischen Einflüsse 
mit den Waffen des christlichen Glaubens erscheint verkörpert in 
jenen zahlreichen Apophthegmen , in denen die Dämonen bald in 
lichter, bald in hässlicher Gestalt als Versucher oder Verführer der 
Mönche auftreten. Der griechisch gebildete Kelliote Evagrius Ponti- 
kus schrieb zwar auch eine christliche Ascetik, aber dieselbe war^ 
soweit wir aus den vorhandenen Fragmenten schliessen können, syste- 
matisch und mehr spekulativ gehalten und fand darum weniger An- 
klang. Dagegen entsprachen die Mönchsviten und Apophthegmen^ 
in denen die christliche Moral Fleisch und Blut angenommen hat^ 
dem Geschmacke jener Zeit und erfreuten sich auch bald grosser 
Beliebtheit im Abendlande. 

Eine ähnliche Bewandtnis, wie mit der Dämonologie, hat e» 
auch mit den eschatologischen Schilderungen in den koptisch- arabischen 
Viten. Die griechische Vita C 59 erwähnt wohl, das Pachomins und 
Theodorus manchmal auf intuitivem Wege das Hinscheiden einer 
Seele und den Zustand der Seligen, sowie der Verdammten in dem 
Jenseits schauten; aber sie bemerkt, dass die beiden trotz dea 
Drängeos der Mönche darüber gar nicht oder nur wenig sprachen. 
Die Verfasser der koptisch-arabischen Viten dagegen Hessen sich 
diese Gelegenheit nicht entgehen und gaben zum Teil recht drastische 
Schilderungen über die Schicksale der Abgeschiedenen im Jenseits ^)» 


1) Vgl. M 119 f., 127 f., 185 f., A' 541 f., 547 f., 460 f. 


Rückblick auf das egypt Mönchtum des 4. Jahrh, 341 

Ladeaze (S. 86 Anm. 1) zeigt an verschiedenen Beispielen, dass die 
Bildersprache des neuen Testamentes für die Schilderangen der jen- 
seitigen Welt recht wohl den Stoff bieten konnte. Aber damit soll 
nicht gesagt sein, dass die eschatologischen Anschauungen der 
koptisch-arabischen Pachomiusviten direkt aus der hl. Schrift ge- 
flossen seien. Wenn auch dieselben im wesentlichen auf dem neuen 
Testament beruhen, so enthalten sie doch auch verschiedenes Bei- 
werk, das jedenfalls dem Volksglauben jener Zeit seinen Ursprung 
verdankt. Am^lineau bezeichnet die altegyptische Religion als Quelle 
für diese exotischen Bestandteile. Indes hebt er mehr die Ähnlich- 
keiten zwischen den altegyptischen und christlichen Anschauungen 
hervor und sieht seltsamer Weise sogar in der Beibehaltung des 
altegyptischen Wortes Amenti als Bezeichnung des jenseitigen 
Strafortes einen evidenten Beweis dafür, dass der Unterschied zwi- 
schen heidnischer und christlicher Auffassung nicht sehr gross ge- 
wesen sein könne. Differenzen sind aber doch vorhanden. Während 
in der altegyptischen Religion von der Einbalsamierung und Conser- 
vierung der Leichen die zu erwartende Vereinigung der Seele mit 
dem Leibe abhängig gemacht wurde, findet sich von dieser Anschau- 
ung in den koptisch- arabischen Viten keine Spur. Die Leichen der 
Mönche werden nur in Leinentücher gehüllt und noch am Todestage 
begraben. Der Totenkultus, wie er in der altegyptischen Religion 
zu Tage tritt, wird von den koptischen Mönchen perhorresciert. 
Auch die himmlische Seligkeit erscheint bei den koptischen Mönchen 
nicht als grobsinnlich. Während nach der Auffassung der alten 
Egypter die Seligen die Beschäftigung des irdischen Lebens fort- 
setzen, wird in den koptischen Quellen die Anschauung und Lob- 
preisung Oottes als Ziel der ewigen Seligkeit bezeichnet. Viel eher 
als aus den altegyptischen eschatologischen Anschauungen, von denen 
wir nicht einmal gewiss wissen, ob sie im christlichen Zeitalter noch 
bestanden haben, haben wohl die koptischen Mönche in den Ex- 
kursen über die jenseitige Welt au^ den apokalyptischen Apokryphen 
geschöpft, die zum Teil in Egypten entstanden oder doch in kop- 
tischen Übersetzungen vorhanden waren. Berührungspunkte mit 
den eschatologischen Anschauungen der koptisch-arabischen Pacho- 
miusviten finden sich auch thatsächlich in der Visio Pauli, in der 
Historia Josephi fabri lignarii und in der Elias- und Sophonias- 
Apokalypse. Zum Beweise dafür, dass die koptischen Mönche die 
eschatologischen Visionen nicht rein sinnlich auffassten, weist Ladeuze 
(S. 86) auf die vita T 602 hin. Ein gleiches Resultat ergibt sich 
aus M 181. Der hier mitgeteilten Vision wird sogleich (M 184) 
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eine geiatige Erklftrong gegeben, und in der arabischen Vita (Ä.' 543) 
wird aosdrücklicb gesagt, dass die folgende Vision über den Hirn* 
mel zur Veranschaalichang eines Evangelientextes (Lac. 19, 17 f.) 
dienen soll. 

Bezöglich der hl. Sakramente erklären Am^lineaa und Grütz- 
macher (S. 82), dass Pachomius nur drei Sakramente, Taufe, Abend- 
mahl und Priesterweihe kenne. Man kann wohl nicht von koptischen 
Schriftstellern jener Zeit eine scholastische Formulierung der Sieben- 
zahl der Sakramente verlangen. Bemerkt muss aber werden, dass 
die genannten drei hl. Handlungen weder durch eine dem Worte 
Sakrament analoge Bezeichnung noch als eine Dreizahl fixiert wer- 
den. Es wird beiläufig die Taufe, die hl. Geheimnisse, d. i. der 
Leib und das Blut unseres Herrn Jesus Christus (M 279, 8, A' 395), 
und die Ordination zum Priester , bez. Bischof (M 34, 40, A' 384) 
erwähnt In der Vita M 175, wo auf die Besiegelung durch den 
hl. Geist hingewiesen wird, ist wohl die Firmung angedeutet. Von 
der Bussdisciplin der koptischen MOnche ist schon im vorigen § die 
Bede gewesen. Was die in der koptisch-arabischen Vita (M 121^ 
A' 461) erwähnte Legende anlangt, wonach im Kloster Temouschons 
einem sterbenden Eatechumenen ein Engel in Ermangelung eine? 
Priesters die Taufe spendete , so ist dies wohl als eine symbolische 
Einkleidung der Lehre von der Begierdetaufe zu erklären. Um den 
MOnchen eine recht grosse Ehrfurcht vor den hl. Geheimnissen des^ 
Leibes und Blutes Christi einzufiössen, erzählte man sich in den 
ägyptischen Klöstern allerlei Legenden ^). Das Gemeinsame derselben 
ist, dass ein Engel den Priester bei der Ausspendung der Kommunion 
unterstutzte, falls der Empfänger würdig war. Eine solche Legende 
findet sich auch in der koptisch-arabischen Vita des Pachomias. 
»Der Herrc, heisst es (A' 468), »öffnete auch öfters ihre {ies 
Pachomius und Theodorus) Augen. Sie sahen den Engel des Herrn 
in der Höhe, im Heiligtum, an dem hl. Tische, wie er die hl. Ge- 
heimnisse denen, die es verdienten, durch die Hand des ausspenden- 
den Priesters oder Bischofs austeilte. Wenn jemand unwürdig war 
und sicfi näherte, um sie zu empfangen, schloss der Engel die Hand, 
und der Priester gab sie ihm (allein)€. Vgl. auch M 130. Es ent- 
spricht wohl nicht genau dem Wortlaute, wenn Grützmacher (S. 83) 
in Bezug auf diese Legende erklärt, dass die Unreinen nur aus der 
Hand des Priesters die irdischen (!) Elemente empfingen. 

Schliesslich wird noch an mehreren Stellen (M 285, 290, A*^ 


1) Vgl« Rufin. hist. roon. c. 29 u. 82. 
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359, 649) bezeagt, dass in den pachomianischen Klöstern fflr die 
verstorbenen Mitbrüder das eucharistische Opfer dargebracht wurde ^). 

§ 11. Das Verhältnis des Mönchtwns aum Staat. 

Da die Asceten, Anacboreten und Gönobiten meist dem Laien- 
element angehörten, so genossen sie nicht die seit Gonstantin dem 
Grossen dem Klerus erteilten Privilegien. Es ist auch im Laufe 
des vierten Jahrhunderts kein einziges weltliches Gesetz erlassen 
wordeii, auf Grund dessen das Mönchtum im Staate irgend eine 
Sonderstellung eingenommen hätte. Andererseits stand der Bildung 
der Gönobien die damalige weltliche Gesetzgebung nicht im Wege. 
Die noch aus heidnischer Zeit bestehenden Bestimmungen, denenge- 
mäss sich Gorporationen zu religiösen und socialen Zwecken bilden 
durften, falls sie nicht unter die collegia illicita gerechnet wurden, 
kamen auch den analogen christlichen Klostergründungen zugute'). 

Im Verlaufe des vierten Jahrhunderts erscheinen in Bgypten 
nur die iugera terrena (d. i. der unbewegliche Besitz), nicht aber 
die capita (Menschen und Vieh) als Steuerobjekte des Staates >). Dem- 
nach waren die Asceten, die in ihrer Heimat lebten und den er- 
erbten Grundbesitz beibehielten (s. ob. S. 231, 227), steuerpflichtig. 
Dagegen verzichteten diejenigen, die sich in die Wüste zurückzogen 
oder in ein Monasterium eintraten , auf ihren Privatbesitz und wur- 
den steuerfrei. Allerdings ging die Verzichtleistung auf den Grund- 
besitz wegen der mit demselben verbundenen Lasten und bürger- 
lichen Pflichten nicht so leicht von statten. Bemerkenswert ist, 
was uns in dieser Hinsicht die vita Antonii c. 2 berichtet. Als 
nämlich Antonius sich zur ascetischen Lebensweise entschloss, ver- 
kaufte er zwar die bewegliche Habe und verteilte den nicht unbe- 
deutenden Erlös mit Zurückbehaltung einer kleinen Summe für seine 
Schwester unter die Armen, dagegen überliess er seinen Grundbe- 
sitz, der aus dreihundert Morgen fruchtbaren Ackerlandes bestand, 
den Bewohnern seiner Heimat, damit dieselben weder ihm noch 
seiner Schwester irgendwie Schwierigkeiten in den Weg legten. 
Seinen Grundbesitz konnte er jedenfalls nicht versilbern, da seine 

1) Amilineau übersetzt die Stelle A** 649: »rafa'ü 'alaihi el-karbäna« 
mit »ils firent poar lai l'ofi^ande«. Dagegen gibt er die Stelle A' 359: 
»wahakädzä sana a 'alaihi *l-kadäsa« wieder darch »ils e^l^brirent alors la messe 
en sa pr^sence und bemerkt hierzu : ^alaihi = sur lai, mais on ne peat entendre 
poar lai, selon le sens chrätien ordinaire. Indes die rein lokale Bedeutung der 
Präposition 'alä ist hier ebensowenig am Platze wie in A' 487 (Zeile 8) and 489 
(Zeue 2), wo »saiä alä« gleich »beten f&r jem.< ist. 

2) Löning, Gesch. des deutschen Kirchenreehts, 1878 I S. 202 f. 

3) PatUy-Wiasowa, Beaiencyclopaedie (1899), Bd. III S. 1519. 
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Mttbfirger, um ihre Oemeinde stenerkräftig zu erhalten, solches 
nicht zugelassen hätten. Ähnliches wird in der Pachomiusvita (M 76, 
A' 375, G 50) berichtet. Petronins, ein reicher Qutsbesitzersohn, 
errichtete aaf dem Landgnte seines Vaters ein Kloster und richtete 
es nach pachomianischem Mnster ein. Als später sein Vater mit 
einem zweiten Sohne ins Kloster trat, schenkte er der pachomiani- 
sehen Eommanit&t einen bedentenden Viehbestand and einige Barken. 
Von einer Oberlassang des Omndbesitzes aber ist keine Bede; der- 
selbe blieb jedenfalls im Besitze der in der Welt gebliebenen 
Familienmitglieder. Die vielen reichen Besitzer, die aaf das Bei- 
spiel des Antonias hin die Last ihres bisherigen Welllebens von 
sich warfen and MOnche wurden, haben wohl aoch nicht anders als 
Antonios selbst yerfahren können (vita Ant. c. 87). Die Begala 
Pachomii (art. 49) schreibt ausdrücklich vor die Kandidaten zu er- 
forschen, ob sie in der Lage seien, den Verzicht auf ihren Besitz za 
leisten. Schwierigkeiten mochten allerdings entstehen, wenn jemand 
zu Lebzeiten seiner Eltern in die Wüste ging und später nach dem 
Tode derselben als alleiniger Rechtsnachfolger das Erbe und das 
oft damit verbundene Gemeindeamt antreten sollte. Einer solchen 
Flacht in die Wüste sollte ein vom arianischen Kaiser Valens in 
dem Jahre 873 erlassenes Gesetz steaern ^). Dasselbe stammte 
zwar im Wesentlichen aus einer früheren Zeit, erhielt aber eine 
neue Fassung mit einer Spitze gegen das egyptische Mönchtum. Es 
lautete: »Quidam ignaviae sectatores, desertis civitatum muneribas, 
captant solitadines ac secreta, et specie religionis cum coetibus mo- 
nazontum congregantur. Hos igitur atque huiusmodi intra Aegyp- 
tum deprehensos per Comitem orientis erui e latebris consulta prae- 
ceptione mandaviraus atque ad munia patriarum subennda revocarit 
(c. 63 Cod. Theod. XII, 1). Die gehässige Form dieses Gesetzes 
lässt darauf schliessen, dass das Motiv zu demselben nicht so sehr 
auf wirtschaftlichem, als vielmehr auf einem anderen Gebiete lag. 
Thatsächlich fällt auch die Exekutierung dieses Gesetzes mit der 
Verfolgung der egyptischen Mönche wegen ihres Festhaltens am 
nicänischen Glauben zusammen, woran auch der damalige arianische 
Staatsbischof Lucius aus Alexandria regen Anteil nahm. Von einem 
Gesetz des Kaisers Valens gegen die Mönche gleich nach dem Tode 
Valentinians ü. (gest. 17. November 375) und von einer sich daran 
schliessendeu Verfolgung der egyptischen MOnche spricht auch Orosias 
(Hist. VII, 33), und Hieronymus (chron. ad ann. XII Valentis, 376) 

1) Vgl. Tillemont^ Mämoires poar sernr a rhistoire eccl. etc. T. YIII 
p. 358, Qoihofrtdua^ Codex Theodos. lY, 433 ff. 
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schreibt »Molti monachoram Nitriae per tribunos et tnilites caesi. 
Valens, lege data ut monachi militarent, nolentes fastibns interfici 
inssitc. Indem man das hieronymianische »militarec als Kriegsdienst 
deutete, nahm man an, dass hier von einem neaen Gesetze gegen 
die MOnche die Bede sei^). Da aber ein solches Gesetz aus dem 
Jahre 375 (376) anderweitig nicht bekannt ist, so haben andere ge- 
glaubt, dass dasselbe von Orosius und Hieronymus aus Feindselig- 
keit gegen den arianischen Kaiser Valens erdichtet worden sei. In- 
des Hieronymus sagt nicht ausdrücklich, dass das von ihm genannte 
Gesetz im Jahre 376 erlassen, sondern nur, dass es in diesem Jahre 
exekutiert wurde. Da ferner der Ausdruck »militare« in jenem 
Zeitalter jedes Gemeinde- oder Staatsamt bedeutete'), so spricht 
eben Hieronymus an dieser Stelle nur von der Ausfuhrung des 
obigen Gesetzes vom Jahre 373'). Gelegentlich der Besprechung 
des Gesetzes des Kaisers Valens pflegt man gewöhnlich darauf hin- 
zuweisen, dass in jener Zeit die wenigen noch wohlhabenden Bürger 
der Städte sich in einer gedrückten Lage befanden, indem sie durch 
die Gesetzgebung des Kaiserreiches gezwungen waren, als Kurialen 
und Dekurionen die Gemeindeverwaltungen zu versehen, und dabei 
für alle Vorkommnisse gegen den kaiserlichen Fiskus haftbar blieben. 
In diesem Zeitalter der Bedrückung hätte diese Art der Knechtung 
als die allerhärteste gegolten, und viele hätten deshalb diese Fesseln 
dadurch zu zerbrechen gesucht, dass sie sich aus dieser gezwungenen 
Knechtschaft in die freiwillige Dienstbarkeit des Klosterst^ndes be- 
geben hätten^). Indes, so richtig auch die Schilderung der Lage 
der Kurialen in jener Zeit sein mag, so darf man doch nicht ver- 
gessen, dass diese rein weltlichen Rücksichten allein einen wohl- 
habenden Bürger kaum veranlasst hätten, seine Freiheit in der Welt 
dahinzugehen und dafür das durchaas nicht bequeme Mönchsleben 
in der YiTüste oder in einem abgelegenen Kloster mit seinen Ent- 
behrungen und mühsamer Arbeit, wie es damals in Bgypten üblich 
war, zu wählen. 

Bin weltliches Gesetz, das den Eintritt der Sklaven in den 
Mönchsstand verboten hätte, gab es im Orient im Verlauf des vierten 
Jahrhunderts noch nicht. Die Pachomianer nahmen aber niemanden 
auf, der in irgend einem Hörigkeitsverhältnisse stand ^). In der 

1) Tillemont a. a. 0. p. 358. 

2) S. ob. S. 219 Anm. 2. 

3) Vgl. ßroglie, L'%li8e et TEropire romain au IV« sikle, Paris 1868, 
t. y p. 303, Löning a. a. 0. S. 353. 

4) Monialembert, Die Mönche des Abendlandes, Qbers. Ton Brandes, 
1880, L Bd. S. 114. 

5) Begala Pachomii art. 49. 
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sketischen Waste lebte als Einsiedler ein ehemaliger Sklave. Alle 
Jahre reiste er nach Alexandria, am seiner Herrschaft den Zins 
seiner Dienstbarkeit za entrichten. Als die reichen Lente das Geld 
nicht annehmen wollten, erklärte er ihnen: »Ich bin eaer Knecht; 
denn der allmächtige Oott hat euch mir als Herren gegeben, und 
ich danke each, dass ihr mir gnädigst gestattet habt, dem Herrn 
des Himmels and der Erde zu dienen. Wenn ihr aber den Zins 
nicht annehmen wollt, so bin ich entschlossen, nicht mehr in die 
Wfiste zarückznkehren , sondern ich bleibe hier, um euch weiter zu 
dienen ^).€ 

Ackerbau im grosseren Massstabe trieben die Mönche nicht. 
Antonius fand in der Nähe seiner Klause nur ein kleines Stück 
Land, das bewässert und mit Korn und Gemüse besäet werden 
konnte (?it. Ant. c. 50). Die Oasen der libyschen Wüste, wo sich 
die nitrischen und sketischen MOnche ansiedelten, waren wenig 
fruchtbar. Mit Hilfe der Brunnen, die die Mönche anlegten, konnten 
sie wenigstens kleine Gärten bewässern. Das zum Brot notwendige 
Getreide erhielten sie als Lohn für die Aushilfe bei den Erntearbeiten 
in den Nilniederungen. Auch die in dem fruchtbaren Nomos Arsi- 
noites wohnenden MOnche hatten kein Ackerland, sondern waren nur 
als Erntearbeiter thätig. Die Mönchsansiedlungen zu beiden Seiten 
des Nilflusses lagen meist schon in öden Gegenden, die jedenfalls 
von der Überschwemmung nicht mehr erreicht wurden. Das erste 
pachomianische Kloster wurde in einer verlassenen Gegend angelegt. 
Der zum Bereiche des Klosters gehörige Garten wurde durch einen 
Brunnen gespeist und von einem einzigen Mönche gepflegt. Korn 
mussten die Pachomianer zu Lebzeiten ihres Ordensstifters in den 
umliegenden Ortschaften kaufen (P. 21, A' 620). Der Erlös der 
Handarbeiten reichte zum Unterhalt der Kommunität nicht aus. 
Darum klagte einmal Pachomius, dass er die geistliche Leitung der 
Brüder nicht in dem Drafange, wie er es wünschte, wahrnehmen 
könne, weil er auswärts Feldarbeit verrichten müsse (C 68). Nach 
dem Tode desselben fingen die Mönche, da ihre Zahl sehr zunahm, 
wegen der Schwierigkeiten, die die Ernährung einer so grossen 
Menschenmenge mit sich brachte, sich über viele Felder und Wälder 
zu zerstreuen, wodurch die Klosterdisziplin Schaden litt. So lautet 
der Bericht der vita C). Diese Ausdrucksweise legt nahe, dass es 


1) Rosweydj vit. Patr. IIb. III n. 17. 

2) C 81 : »ToSv aSeX^cüv tcXtj&uv&^vtcov a^öSpa xa\ Svexev ttj; too^tjc tou tcXtj^ou^ 
TJpSavTO TcXatUvso^i Iv a^pöt? xa\ QXai? «oXXot« xa\ Ix&ott] fiovJj ^pSaio oXi'yov of«- 
X^v, xa^oTi iTcXrjWvftifjaav at aXXai 9povx{8e?€. 
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sich hier nicht um eigenen Grandbesitz, sondern um Lohnarbeit 
handelte, wie ja auch nach Rufin (s. ob. S. 295) die egyptischen 
Mönche im allgemeinen zur Erntezeit als Schnitter sich verdangen. 
Indes sagt der Paralleltext der allerdings viel jangeren arabischen 
Vita (A' 666), dass die Pachomianer, als die Gongregation neun 
Klöster zählte, sich Ackerland erwarben, um Getreide anzubauen. 
Ist diese Version richtig, dann mögen die Pachomianer auch zur 
Grundsteuer herangezogen worden sein, wie dies im selben Jahr- 
hundert auch anderswo geschah ^). Ganz steuerfrei blieben die egyp- 
tischen Mönche nicht, auch wenn sie keinen Grund und Boden be- 
sassen. Da sie sich nämlich hauptsächlich mit Anfertigung von 
Körben, Matten, Sandalen und drgl. beschäftigten, so mussten sie 
wohl, wie die Weltleute, beim Verkauf der Handarbeiten die übliche 
Marktsteuer entrichten. 

Wie die Mönche im vierten Jahrhundert dem allgemeinen 
Rechte unterstanden, so blieben auch ihre Familienrechte unange- 
tastet. Dies beweist folgende Begebenheit. Der Abt Daniel erzählte 
von dem Mönche Arsenius, es sei einst ein Beamter zu ihm gekom- 
men, der ihm das Testament eines Senators brachte, der sein Vetter 
gewesen war und ihm eine bedeutende Erbschaft vermacht hatte. 
Arsenius nahm das Testament in die Hände und wollte es zerreissen. 
Der Beamte warf sich ihm zu Füssen und sprach: »Ich bitte dich, 
zerreisse es nicht, sonst werde ich den Kopf verlieren.! Arsenius 
aber erwiderte: »Ich bin früher gestorben als jener. Wie kann 
also er, der eben starb, mich als Erben einsetzen?! Er gab das 
Testament zurück, ohne etwas anzunehmen'). 


1) Basilii reg. bre?. 94 (S. Basilii opera ed. Bened. t. II. pars II. p. 632 s.)» 

2) Rosweyd, vit. Patr. lib. V. libell. VI. n. 2. 
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Zu S. 30—39: 
Za meinem Artikel »über die Ehelosigkeit im Dienste des 
Reiches Gottesc, der im Jahre 1898 im Archiv für kath. Kirchen- 
recht (S. 306—324) erschienen ist und in dem vorliegenden Werke 
<S. 25—41) sich wörtlich wiederfindet, hat sich Funk in der Theol. 
Qaartalschrift (1900) S. 157 ff. geäussert und mich zum neuesten 
Vertreter der Bickellschen Antithese über den Cölibat gestempelt. 
Mir lag es aber, wie schon die Überschrift des betreffenden Artikels 
zeigt, nur daran, festzustellen, »in wieweit im Verlauf der drei ersten 
Jahrhunderte der Stand der Cölibatäre männlichen Geschlechts im 
Dienste des Reiches Qottes und Evangeliums verwendet wurdec (s. 
Archiv S. 313, im vorliegenden Werke S. 30). Demgemäss habe 
ich am Schluss dieser Erörterung weder mit Bickell behauptet^ dass 
der Cölibat eine apostolische Anordnung im strengen Sinne des Wortes 
sei, noch mit Funk, dass dies nicht der Fall sei, sondern mein Facit 
lautet: »Das Ergebnis dieser Erörterungen über den klerikalen 
Stand in den drei ersten Jahrhunderten können wir also dahin zu- 
sammenfassen, dass schon in dieser Zeit der Stand der Cölibatäre 
gemäss der von Christus gegebenen Maximen seine Verwendung 
im Dienste des Reiches Oottes auf Erden gefunden hat. Man nahm 
vorzugsweisse Dnvermählte in die Reihen der höheren Kleriker auf, 
und wenn im Notfalle Vermählte zu Diakonen, Priestern und Bischöfen 
geweiht wurden, so mussten sie völlige Continenz beobachten, um 
sich ganz ihrem heiligen Berufe hingeben zu können. Dabei wird 
nicht bestritten, dass, wie zur Zeit des Epiphanius, so auch früher 
wegen der Lässigkeit einzelner Bischöfe Ausnahmen unter Presbytern 
und Diakonen vorkommen konntenc (s. Archiv S. 322 f. bez. S. 39). 
In Anbetracht der Aufgabe, die ich hier gestellt hatte, musste ich 
natürlich dieselben literarischen Beweisquellen zur Sprache bringen, 
die auch bei der Behandlung der Funkschen These, bez. der Bickell- 
schen Antithese in Frage kommen, und da ich bei der Interpretation 
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dieser Beweisstellen mich auf Seite Bickells gestellt habe, so mochte 
Funk den Eindruck gewonnen haben, dass ich ganz auf dem Stand- 
punkte Bickells stände. 

Was die Epiphaniusstelle (adv. haer. 48) betrifft, die bei Bickell 
die Hauptrolle spielt, so bin ich allerdings auch der Ansicht, dass dieser 
Kirchenvater den Cölibat, bez. die Continenz der höheren Kleriker 
als toinen durch die Apostel festgestellten kirchlichen Kanone be- 
zeichnet, wie ich dies im Archiv (S. 29 Anm. 29 bez. S. 32 Anm. 
29) znm Ausdruck gebracht habe, und Epiphanius steht hierin nicht 
allein da. Der Papst Siricius und die beiden karthagischen Syno- 
den vom Jahre 390 und 419 sprechen sich in gleichem Sinne aus» 
Weil uns jedoch aus früherer Zeit Beweisquellen fehlen, die ebenso 
bestimmt eine eigentliche apostolische Gesetzgebung in dieser Be- 
ziehung betonen, so habe ich aus den Aussprüchen des Epiphanius 
nur den Schlnss gezogen, tdass seiner Zeit sich der Klerus aus ün- 
vermählten oder im Notfalle aus Witwern (nach einmaliger Ehe) 
oder aus Vermählten, die sich zur Continenz verpflichteten, rekrutierte, 
und dass dieser kirchliche Kanon des Priestertums die vorbildliche^ 
Handlungsweise Christi, sowie die apostolische Überlieferung zur 
Grundlage hattet (Archiv S. 315 bez. 31 f.; vgl. auch Archiv S. 
314 Zeile 22—25 bez. S. 31 Z. 4—7). Meine Ansicht in der Cöli- 
batsfrage ist nun folgende: 

1) Der Cölibat, bez. die Continenz der höheren Kleriker ist 
seit dem 4. Jahrh. in den verschiedenen Teilkirchen eine gesetzliche 
Einrichtung geworden. 

2) Die Quelle für diese förmliche Gesetzgebung war die bereit» 
bestehende Übung des Cölibats, bez. der Continenz seitens der höheren 
Kleriker. Es wird dabei zugestanden, dass, wie Siricius und Epi* 
phanius bemerken, es iaimerhin Gegenden gab, wo wegen der Lässig-^ 
keit einzelner Divergenzen in dieser Beziehung vorkamen. Aber mit 
Mittermüller — der in einer Abhandlung »zum Verständnisse einiger 
alten, den Cölibat und die Priesterehe betreffenden Kirchengesetzec 
(Archiv f. kath. Kirchenrecht, Bd. 16 (1866) S. 210 ff.) insbesondere 
den dritten nicänischen Kanon, den fünften (sechsten) apostolischen 
Kanon und den vierten Kanon der Synode von Gangra auf ihre 
Tragweite prüft und dabei hervorhebt, »bei allen dogmatischen 
Synodalbeschlüssen dürfe nur der beabsichtigte Hauptzweck al» 
entschieden betrachtet werden, nicht aber die damit verbundenen 
Nebenfragenc — behaupte ich, »dass bisher noch immer kein Kanon^ 
kein kirchlicher Ausspruch, kein traditionelles Zeugnis entdeckt und 
vorgezeigt worden ist, woraus klar und zweifellos hervorginge, das» 
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eioe derartige Erlaabnis (an ordinierte Ehemänner zam Fortgebraach 
des Ehestandes) je förmlich erteilt oder ansdrficklich anerkannt wor- 
den seic. 

3) Ich finde zwischen den traditionellen Zeugnissen über das 
Bestehen des Cölibats, bez. der Continenz in den drei ersten Jahr- 
hunderten und dem Hinweise auf die Apostel seitens des Siricius, 
Epiphanius und der Väter der beiden karthagischen Synoden vom 
Jahre 890 und 419 einen inneren Zusammenhang und sehe darin 
ein aus der apostolischen Zeit stammendes Herkommen oder Ge- 
wohnheitsrecht zum Ausdruck gebracht. Der Gedanke, den S&g- 
müller (Lehrbuch des kathol. Kirchenrechts (1902) II, 202) allge- 
mein ausspricht: »Der Cölibat oder die Ehelosigkeit der Kleriker 
der höheren Weihen beruht auf der durch Christi und der Apostel Wort 
und Beispiel gelehrten Wahrheit, dass der jungfräuliche Stand ver- 
dienstlicher ist als der eheliche, und dass der unverehelichte Gott 
besser dienen kann als der Verehelichtet ist m. E. nicht erst den 
kirchlichen Kreisen des 4. Jahrh. zum Bewusstsein gekommen. 

Behufs Ergänzung des im vorliegenden Werke S. 30—39 (vgl 
auch Archiv S. 313 — 323) Gesagten bemerke ich noch Folgendes. 

1) Zur Stütze der Interpretation von »iizb fjiiäc fuvaixocc 
(Archiv S. 316 Anm. 34 bez. S. 33 Anm. 34) verweise ich auf das 
4. Kapitel der Vita des Gains Gracchus bei Plutarch (ed. Sintenis 
III, 492), wo die analoge Phrase »in' ivdpoc elvaic »sich vom 
Manne enthaltene bedeutet. 

2) Die Erörterung aber die Stelle Strom. HI, 12 (Archiv S. 
320 bez. S. 36 f.) bedarf noch einer Korrektur. Ich bedaure bei 
der Interpretation dieser Stelle Funk (Kirchengeschichtl. Abhandlun- 
gen und Untersuchungen (1897) I, S. 146 f.) insofern gefolgt za 
sein, als ich gleich ihm als Subjekt dieses Satzes »die Kirchec an- 
nahm. Die betreffende Stelle lautet im Zusammenhange: »'^OOev 
xat 6 'AicoatoXoc, ßouXofjiat ouv, 9739t, vecox^pac yafieTv^ rexvc^oveTv, 
olxodsoicoTeTv , |X7]defiiav a^op/xYjv SiS6vai rtS Ävxtxeifilvu) Xoidopiag 
Xaptv. ^Rir^ yap xivec iSsTpaicigoav ÖTciao) toü Saxava (I Tim. IV, 
14 u. 15). Nal fjiijv xat xöv rrjQ /xtac Yüvaixöc ivdpa tcöcvü aicoÄl- 
Xsxat, xSv icpe9ßux6p0(; ^, xSv dtaxovo«;, xSv XaVxoc« otveictXijTCTox: 
Ifcefio) XP<^MSV0(;* ocoftigosTat ik ita x^c xexvoyovtac.c Das Subjekt 
zu anodix^zai ist also der Apostel Paulus. (»Fürwahr^ auch den 
Mann einer Frau lässt der Apostel wohl gelten, mag er Priester 
sein u. s. w.c) Wie ist nun die ganze Stelle zu interpretieren? Der 
Zweck, den Clemens Alexandrinus hier verfolgt, ist aus dem vorher- 
gehenden Satze »et dk Tcopvetav xöv yafiov xoX/xa xtg Xe^etvc ersieht- 
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lieh. Zum Beweise dafür, dass die Ehe keine Hurerei sei, beruft 
er sich (zunächst) auf I Tim. IV, 14 u. 15. Welche paulinische 
Stellen hat er aber in dem folgenden umstrittenen Satze »vae fiijv 
xal Tov T^c fiiac füvaixoc xtX.€ im Auge P Es kommt hier erstens in 
Betracht Tit. 1, 5 n. 6: »?va xaraori^aigc xara icöXtv npeoßuTipouc 
. ♦ . . ef TIC ioTtv dviyxXTjTOC, fAtag fuvatxic äv^p, xlxva fx^^ tciot« 
fif/ Iv xaTT^fopta &a(i)Ttac ^ ivuicotaxTac und zweitens I Tim. 3, 12: 
»dtaxovoi foTCooav /xiäc Tovaixoc avdpec, tIxvcov xaXSc npoiotauevot 
xal Tfiov idtQiv orxcov«. Wenn ferner Clemens sagt, dass Paulus auch 
den Laienchristen als fitäc yovaixoc £vdpa gelten lasse, so beruht 
dies darauf, dass er nicht bloss selbst der Meinung ist, dass auch 
der Laienchrist nicht so leicht zu einer zweiten Ehe schreiten dürfe, 
sondern weil er auch diese seine Auffassung im selbigen Kapitel auf 
den Apostel Paulus stützt (icpoc Ivtpotctjv dk icai avaxonTjv tcov 
8U£9ct9dp(f>v sie 'cov deuTspov fafiov dp|xodi(oc 6 iicooroXoc UTc^pTOVov 
tp^lflfexai xal autixa 9730t* tlläv äfiapTT^/xa Ixtöc tou ocofxaTOC ioxiv* 
6 de TCopveücov sie t6 fdiov oo)|xa afiapTavetc (I Cor. VI, 18). Nun 
bleibt noch festzustellen, auf wen sich in den paulinischen Briefen 
das >oa)fti]a8Tat 8h diä t^c TexvoToviact und das ^ivBmX'fpzxiot: Taficp 
Xpcofisvocc als Voraussetzung der vexvoyovia bezieht. Das ocoftigoeTat 
diä T^c Tsxvoyoviac: findet sich nicht in den Weisungen^ die der Apostel 
für die Auswahl der Presbyter und Diakonen gibt; es findet sich 
überhaupt nur einmal in den paulinischen Briefen und zwar I Tim. 
2, 8—15, wo der Apostel über das Verhältnis des Ehemannes zu 
seiner Ehefrau spricht und schliesslich (v. 15) von der letzteren er- 
klärt: »0(0&i§a8Tai de dia t^c xexvoyoviac, iav fieivcuatv Iv TciaTet xal 
äydniQ xal aYiao/xo) fiera au)9poauv7]<:<. Nach der Auffassung des 
Clemens bezieht sich das über die Ehefrau Oesagte schliesslich auch 
auf den Ehemann, und darum lässt er in dem in Frage stehenden 
Texte seiner Stromata den Apostel vom Xaixoc im allgemeinen 
sprechen. Das tacofti^aexai 8k dtd t^c TexvoYovtac« mit dem die 
Voraussetzung dazu bildenden »iveiciXi^icTOx: Ta^xu) xP^^fJ^evoc« gehört 
also in dem Stromata-Texte, wie es auch schon durch die Stellung 
im Satze nahegelegt wird, nur zu Xatxoc, zumal da in den auf die 
Presbyter und Diakonen bezüglichen paulinischen Texten von Einder- 
zeugung nicht die Bede ist. 

Der Sinn des Stromata-Textes ist nun folgender: Der sitt- 
liche Charakter der Ehe ergibt sich nach Clemens aus der von dem 
Apostel den Eheleuten gegebenen Erlaubnis zur Texvoyovia. Wäre 
die Ehe überhaupt eine Hurerei, so hätte Paulus auch nicht gestattet, 
dass die Presbyter und Diakonen aus den Reihen der fiia«; 7uvaixö<; 
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Svdpec ausgewählt werden dfirfen. Mithin ist in dem fraglichen 
Texte von dem Verhalten der Kirche bezüglich des Gölibats im 
Clementinischen Zeitalter Qberhaopt nicht die Bede. 

Schliesslich sei noch zu dem Kapitel aber die Paphnutiusepisode 
auf dem nic&nischen Goncil (Archiv S. 321 f. bez. S. 37 f.) Folgen- 
des hinzugeffigt. Socrates (bist. eccl. I, 11) entwirft die Charak- 
teristik des Bischofs Paphnutius nach Bufin (vgl. Socr. I, 12). Um 
aber seinem Bericht über das Auftreten des Paphnutius gegen das 
projektierte Cölibatsgesetz eine grössere Kraft zu geben, hebt er 
hervor, dass dieser Bischof in seiner Jugendzeit in einem Asceterium 
erzogen worden sei (ix icatdic jap iv &oxi)Ti)pta> avex^&paicxo). Diese 
Bemerkung ist aber ein Anachronismus, da Paphnutius in der letzten 
Christenverfolgung als Confessor ein Auge verloren hatte und als 
Teilnehmer am Concii schon ein gereifter Mann war und in jener Zeit, 
in die seine Jugendjahre fallen müssen, Asceterien gescbichtiich 
nicht nachweisbar sind. Socrates hat wohl diese Bemerkung über 
die Erziehung des Paphnutius aus einer ebenso trüben Quelle ge- 
schöpft wie die andere ihm eigentümliche Nachricht über das Auf- 
treten desselben gegen das projektierte Cölibatsgesetz. Die einzige 
sichere Nachricht, die wir aus den Verhandlungen jenes Concils den 
Cölibat betreffend haben, ist der bekannte dritte Kanon, in dessen 
Beurteilung ich mich Mittermüller (a. a. 0. S. 209 ff.) bez. Löning 
(Qesch. d. deutsch. Kirchenrechts I S. 178 Anm. 3) anschliesse. 

Zu S. 65 Anm. 38: Der mit den Worten »Dieser Notiz zu- 
folgec beginnende Satz ist zn streichen. 

Zu S. 66 Z. 26: Die Sätze von S. 66 Z. 26 bis S. 67 Z. 9 
nebst den dazu gehörigen Anmerkungen 46 u. 47 sind zu streichen. 

Zu S. 67 Z. 12: Statt 365 lies: 373 (s. unten S. 344). 

Zu S. 67 Z. 23 ff:: Statt »dass nämlich der Kaiser u. s. w.c 
lies: dass im Jahre 376 auf Orund des eben erwähnten Gesetzes 
viele nitrische Mönche den Tod erlitten. (Hieron. chron. ad ann. 
XII Valentis; s. auch unten S. 344 f.). 

Zu S. 72 Anm. 19: Statt c. 30 lies: c. 25. 

Zu S. 174 Z. 2: Statt 384 lies: 412. 

Zu S. 274 f. Anm. 4 (letzte Zeile): Die Worte »dass nach 
Philo .... entspringen undc sind zu streichen. 
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